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Niniejsza publikacja stanowi „bilans” z realizacji tematu badawczego 
Sekty religijne w nowozytnej Europie, finansowanego przez Komitet Ba- 
dan Naukowych. Wykonawcq_ byl zespöl w skladzie: Krzysztof Brzech- 
czyn, Tadeusz Doktor, Artur Jocz, Marek Kwiecien, Marek Nowak, Le­
onard Pelka, Slawomir Springer oraz piszqcy te slowa. W sumie zespöl 
przygotowal w okresie realizacji tego przedsișwzișcia (lata 1999-2000) 
ok. 40 artykulöw naukowych (prezentacjș niektörych formulowanych 
w nich tez i wniosköw zawiera punkt 4 czșsci pierwszej tej publikacji). 
Wyniki badan przedstawione i dyskutowane byly röwniez na wielu kon- 
ferencjach krajowych i mișdzynarodowych, m.in. w Hiszpanii, we Wlo- 
szech oraz na Wșgrzech. Generalnie rzecz biorqc, badania obejmowaly 
okres od XVI do XX stulecia i koncentrowaiy siș w szczegölnosci na 
sektach wystșpuj^cych w takicli krajach, jak: Francja, Niemcy i Polska 
(w jej historycznych granicach). W swietle przyjștych przez nas zalozen 
badawczych termin „sekta” nie ma charakteru wartosciujacego, lecz sta­
nowi kategoriș religioznawcza. oznaczajgcg zjawisko röznorakie, wymy- 
kajgce siș jednoznacznym ocenom. kwalifikacjom i wyjasnieniom. Prze- 
prowadzone przez nas badania zaröwno potwierdzily trafnosc tych zato- 
zen,jak umozliwily doktadniejsze przyjrzenie siș niektörym formom oraz 
aspektom tego zjawiska. Na ile owe „przygl^danie siș” bylo uwazne oraz 
zostaly z niego wyprowadzone poprawne wnioski, pozostaje kwestiq do 
dyskusji. Chcialbym jednak juz na wstșpie wyraznie powiedziec, ze dla 
mnie to, co siș zwyklo nazywac sektami lub bardziej neutralnie nowymi 
ruchami religijnymi, stanowilo i stanowi nie tyle wyzwanie religijne, co 
badawcze. Do takiego tez podejscia staralem siș motywowac (z röznym 
skutkiem) pozostalych czlonköw zespolu. Nie jest to oczywiscie jedyny 
punkt widzenia -  o innych mowiș w punktach 1, 2 i 3 czșsci pierwszej 
tego opracowania.
7
Czșsc pierwsza: raport z badari
1. Wielkie zaniepokojenie i ...zamieszanie
W ostatnimi latach w srodkach masowego przekazu z dosyc duza regu- 
larnosciq pojawiajq. siș informacje o wzmozonej aktywnosci w wielu kra- 
jach europejskich, w tym w Polsce, röznych ruchöw religijnych i quasi- 
religijnych, nazywanych potocznie sektami. Informacje te podawane sq 
z reguly w tonie alarmistycznym. Znaczne zaniepokojenie tym zjawiskiem 
wykazujq osoby zwiqzane ze srodowiskami katolickimi. Tylko w 1995 
roku wyszlo spod ich piöra kilkanascie artykulöw ostrzegajqcych spole- 
czenstwo przed niebezpieczenstwem plynqcym ze strony sekt -  zeby przy- 
pomniec tytulem przyktadu artykuly: A. Talarczyka Sekty atakujq („Kurier 
Polski” z 14.03.95) oraz J. Lamparskiej Sekty siq zbrojq („Slowo Polskie” z 
14-15.01.95). Zaniepokojenie tym zjawiskiem wykazujq röwniez srodowi- 
ska swieckie, o czym swiadczq m.in. publikacje pojawiajqce siq na lamach 
takich wysokonakladowych pism, jak tygodniki „Polityka” i „Wprost”1. 
Jednym z bardziej alarmistycznych glosöw w tej sprawie jest „raporf ’ opu- 
blikowany w „Glosie Wielkopolskim” z 7 sierpnia 1998 r. -  nosi on tytul: 
„Iluzja szczșscia” i informuje, ze „kazdego roku znika z domu 12 000 osöb. 
Szacuje siș, ze co najmniej polowa z nich trafia do sekt. Wișkszosc takich 
przygöd kohczy siș tragicznie”. „Raporf ’ ten uzupelnia rozmowa z zalozy- 
cielem Ruchu Pomocy Rodzinom Poszkodowanym przez Sekty, stowarzy- 
szenia dzialajqcego w Poznaniu, ktöry odpowiadajqc na pytanie, dlaczego 
sekty sqgrozne, stwierdza m.in., ze „sekty powodujq uzaleznienie podobne 
do uzaleznienie alkoholowego i narkotykowego”, ze „zwiqzanie siș z sektq 
powoduje zerwanie kontaktöw z rodzinq i przyjaciölmi. Czlonköw wyko-
1 W tym ostatnim w roku 1995 (numer z 4 kwietnia) ukazal siș m.in. artykul K. Macko- 
wiak pt. „Komandosi Pana Boga” -  stwierdza siș w nim m.in., ze „w Polsce od lat dzialajq 
przedstawiciele najgrozniejszych, zdelegalizowanych na Zachodzie sekt religijnych”. Na 
temat prezentacji tego zjawiska w pierwszym z tych tygodniköw, por. J. Drozdowicz, Obraz. 
sekt i nowych ruchöw religijnych na lamach tygodnika „Polityka", „Zeszyty Filozoficzne” 
nr 7/99, s. 125 i d.
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rzystuje siș psychicznie, fizycznie i finansowo” itd. Tego rodzaju stowarzy- 
szen dziala w Polsce co najmniej kilkanascie2.
-W ostatnich latach prowadzone byly badania nad spolecznym poczu- 
ciem zagrozenia ze strony sekt. W swietle ustalen CBOS-u w 1998 roku 
zagrozenie z ich strony odczuwalo az 64% badanych, przy czym „24% 
respondentöw uznalo sekty za zagrazajqce bezpieczenstwu panstwa w 
bardzo duzym stopniu”, natomiast „29% w dose duzym stopniu”. Z tych 
samych badan wynika, ze „96% badanych Polaköw powyzej 15 roku 
zycia do sekt zalicza satanistöw, 28% krysznowcöw, 19% Swiadköw 
Jehowy, 8% zielonoswiqtkowcöw, 5% mariawitöw i 4% buddystöw”3. 
Interesuj3.ce oraz sklaniaj^ce do gtșbszej refleksji wyniki badan przed- 
stawila röwniez M. Libiszowska-Zöltkowska. Badala ona m.in. stosunek 
do tego zjawiska stosunkowo nielicznej, ale opiniotwörczej grupy spo- 
lecznej, jak^ stanowi^ profesorowie wyzszych uczelni. Z badan tych wy­
nika, ze takze w tej grupie spolecznej „psychoza strachu przed zgubnymi 
skutkami dzialalnosci sekt jest powszechna” -  „za prawnym zabronie- 
niem dzialalnosci nowym ruchom religijnym (w ankiecie w nawiasie 
podano röwnolegle termin «sekta») opowiedziala siș wișcej niz polowa 
respondentöw”. Badanym postawiono röwniez pytanie: „Czy zna Pan(i) 
jakies sekty? Jezeli tak, proszș wymienic ich nazwy, ewentualnie scha- 
rakteryzowac swöj wobec nich (lub generalnie wobec sekt) stosunek”. 
Okazalo siș, ze generalnie rzecz bior^c, wiedza na ten temat byla tak 
nikla, ze „tylko nieliczni potrafili podac konkretne nazwy tych ruchöw”4.
2 Dzialajqce w Krakowie Stowarzyszenie Ruch Obrony Rodziny i Jednostki w swojej de- 
klaracji programowej stwierdza m.in., ze „Celem Ruchu jest dziatalnosc na rzecz ochrony 
rodziny i jednostek przed negatywnym wptywem wielu nowych ruchöw religijnych i sekt. 
W szczegölnosci przeciwdzialanie stosowanym przez nie niedozwolonym metodom werbo- 
wania nowych czlonköw sposröd dzieci i mtodziezy, ich zniewalaniu i niszczeniu ich zwi^z- 
köw z rodziny, srodowiskiem i pozbawianiu umiej?tnosci i mozliwosci do twörczego zycia 
w spoleczeiistwie”. Cytuj? za: G. Rowinski i M. Purzycka, Inne niebo, czyli w sieci szalonego 
proroka. Nowe ruchy i sekty religijne w Polsce, Warszawa 1998. List? katolickich osrodköw 
informaeji o nowych ruchach religijnych i sektach w Polsce podaje m.in.: E. Kosinska, 
M. Gajewski, Sekty -  religijny supennaket. Krötki poradnik psychologicz.ny, Karköw 2000, 
s. 148 i d.
3 Podaj? za: T. Doktör, Postawy wobec nowych ruchöw religijnych. W: Nowe ruchy reli­
gijne. Wybrane problemy, Warszawa-Tyczyn 2000, s. 112 i in.
4 Wsröd tych ostatnich najczșscicj wymieniani byli Swiadkowie Jehowy -  za sekt? 
uznalo ich az 46.6% badanych. „Inne nazwy nowych ruchöw religijnych, ktöre pojawialy si? 
w wypowiedziach profesoröw, to: Hare Kriszna, «sekta Moona», Niebo”. Por. M. Libiszow-
12
Mozna zatem powiedziec, ze polskim elitom spolecznym brakuje roze- 
znania czym sq lub mogq byc sekty albo nowe ruchy religijne.
Nie wișkszq wiedzș na ten temat majq inne grupy spoleczne, w tym 
dziennikarze, ktörzy kreujq wizerunek tego zjawiska w srodkach maso- 
wego przekazu. Po pierwsze, operujq oni z reguiy tak szerokim pojșciem 
„sekta”, ze wiasciwie podpadajq pod nie wszystkie grupy religijne lub 
quasi-religijne poza najbardziej znanymi Kosciolami i wyznaniami reli- 
gijnymi. Po drugie, zrödla, z ktörych czerpiq te informacje, rzadko kiedy 
mogq byc uznane za w petni wiarygodne. Po trzecie, niejednokrotnie jest 
tak, ze liczba deklaratywnych cztonköw takiej wspölnoty jest znacznie 
wyzsza niz jej cztonköw rzeczywistych, faktycznie zyjqcych w niej 
i praktykujqcych jej obrzșdy i zwyczaje. Mozna przyjqc, ze te sekty lub 
nowe ruchy religijne, ktöre siș oficjalnie zarejestrowaly i nie majq po- 
wazniejszych problemöw prawnych, z reguiy sq sklonne zawyzac liczbș 
swoich cztonköw. Natomiast te, ktöre z jakichs wzglșdow siș nie zareje­
strowaly i dzialajq nielegalnie lub nawet w ukryciu, bșdq robily wiele, 
aby nie mozna bylo rozpoznac ich liczebnosci. Wszystko to sprawia, ze 
podawane w srodkach masowego przekazu liczby cztonköw sekt sq malo 
wiarygodne. Przykladowo: w przywolanym wczesniej „raporcie” opubli- 
kowanym w „Glosie Wielkopolskim” möwi siș o 200 000 osöb czynnie 
zaangazowanych w dzialalnosc sekt, natomiast w artykule Demon sekt 
opublikowanym przez „Politykș” pojawia siș informacja (podawana 
zresztq za dziennikiem „Zycie”), iz „pod wplywem sekt znajduje siș ok. 
50 tysișcy Polaköw”5. Na ile wiarygodna moze byc z kolei ta informacja, 
niech swiadczy fakt, ze autorka artykulu liczbș cztonköw tzw. Kosciola 
Moona szacuje na 5 tysișcy, podczas gdy oni sami möwiq o 300 czyn- 
nych i ok. 2000 zdeklarowanych „moonistach”6.
Te same zresztq wzglșdy utrudniajq ustalenie wiarygodnych wskazni- 
köw przez zespoly badawcze prowadzqce w tym zakresie systematyczne 
analizy. Widac to na przykladzie Pracowni Dokumentacji Wyznan Reli- 
gijnych w Polsce Wspötczesnej funkcjonujqcej przy Instytucie Religio-
ska-Zöitkowska. Profesorowie wobec nowych ruchöw religijnych. W: Nowe ruchy religijne, 
wyd. cyt., s. 132 i in.
5 Por. J. Podgörska, Demon sekt, „Polityka” nr 38/98.
6 Faktyczna nazwa tego ruchu to Kosciöl Zjednoczeniowy (Unification Church). Wystș- 
puje on röwniez pod nazwq Ruchu pod wezwaniem Ducha Swiștego dla Zjednoczenia Swia- 
towego Chrzescijanstwa, a od 1997 roku pod nazw,ț Federacja Rodzin na rzecz Zjednoczenia 
i Pokoju Swiatowego.
13
znawstwa Uniwersytetu Jagiellonskiego. Wyniki jej pracy publikuje miș- 
dzy innymi Kwartalnik Religioznawczy „Nomos”. W wișkszosci sq. to 
albo cz^stkowe i drobiazgowe analizy ktöregos z tych ruchöw, albo tez 
sumaryczne informacje na temat nowych Kosciolöw i zwi^zköw religij- 
nych w Polsce; sq. one zresztq. pomocne w porz^dkowaniu obrazu tego 
zjawiska7. Charakterystyczne jest przy tym, ze ich autorzy zaröwno uni- 
kaj^ podawania dokladnych danych liczbowych, jak i staraj^ siș nie uzy- 
wac majqcego pejoratywne konotacje pojșcia „sekta” -  zastșpuj^ je b^dz 
to pojșciem „nowe ruchy religijne”, b^dz „ruchami kultowymi”. Podob- 
nie zreszttj postșpuj^. niektörzy autorzy naukowych monografii na temat 
nowych ruchöw religijnych8.
Najnowszym dokumentem w sprawie sekt jest zamieszczony w polo- 
wie 2000 roku na internetowej stronie Ministerstwa Spraw Wewnștrz- 
nych i Administracji „Raport o niektörych zjawiskach zwi^zanych z 
dzialalnosciq. sekt w Polsce” firmowany przez Mișdzyresortowy Zespöl 
do spraw Nowych Ruchöw Religijnych9. Ma on ambicje wyjscia poza 
rozpowszechnione w spoleczenstwie polskim i utrwalane przez srodki 
masowego przekazu röznorakie stereotypy oraz uproszczenia w postrze- 
ganiu i reagowaniu na tzw. sekty. O ambicjach tych swiadczy m.in. dba- 
losc o stronș jezykow^ problemu -  obszerny punkt I jego czșsci pierwszej 
poswișcony jest wyjasnieniom terminu „sekta” oraz pojșciom, ktöre 
uzywane s^ w znaczeniu röwnoznacznym lub bliskoznacznym, takim jak 
„nowy ruch religijny” czy „kult” 10. Swiadczy o tym röwniez podjște
7 Np. w numerze 11 tego pisma znajduje siș przydatny do dyskusji na temat sekt w Polsce 
„Wykaz Kosciolöw i zwiqzköw religijnych zarejestrowanych w latach 1988-1995”.
s Por. przykladowo: T. Doktör, Ruchy kultowe. Psychologicz.no charakterystyka uczestni- 
kow, Krakow 1991. Autor tego opracowania podkresla jednak, ze „w wielu wypadkach, gdy 
przekonania i praktyki cechuje znaczny stopien synkretyzmu i zawieraj^ one elementy domi- 
nuj^cej tradycji religijnej, trudno jest orzec, czy mamy do czynienia z kultem czy sekttf’ 
(tamze, s. 10 i n.).
9 Jak pisz.£t autorzy tego raportu Krzysztof Wiktor i Grzegorz Mikrut, zespöl ten .jest or- 
ganem opiniodawczo-doradczym Prezesa Rady Ministröw. Celem Zespohi jest diagnoza 
i analiza istniej^cych zagrozen ze strony niektörych nowych ruchöw religijnych i ich wplywu 
na jednostkș, rodzinș i spoleczenstwo, oraz wypracowanie metod skutecznego przeciwdziala- 
nia tym zagrozeniom i sposoböw niwelowania skutköw dzialalnosci destrukcyjnych sekt”.
10 Pod dokonaniu analiz etymologicznych i socjologicznych tych pojșc autorzy raportu 
förmulujq wniosek, ze „najwlasciwsze jest odwotanie si? do pojșcia sekta, lecz w oderwaniu 
od dotychczas stosowanego rozumienia potocznego, slownikowego czy socjologicznego” 
i proponujq, aby za sekt? „uznac kazdti grupș posiadaj^Ccț silnie rozwinișt^ Struktur? wladzy,
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przez autoröw pröby systematycznego i catosciowego przedstawienia 
„przyczyn powstawania i rozwoju sekt” (pkt II), ich „klasyfikacji i struk- 
turalizacji” (pkt III) oraz w miarș kompletnego zestawienia „form praw- 
nych przyjmowanych przez sekty”. Cala czșsc druga raportu poswișcona 
jest prezentacji „sekt jako grup destrukcyjnych”. W punkcie möwi^cym 
o „cechach rozniqcych sektș od innych grup spotecznych” autorzy wyli- 
czaj^m.in. takie sposoby podtrzymywania przez czlonköw sekt kontaktu 
z grup^, jak: „technika malych kroköw”, „ukryty system kar i nagröd”, 
„reinterpretacja rzeczywistosci”, czy „szantaz emocjonalny”. Natomiast 
w punkcie möwi^cym o „metodach rekrutacji” mowiq_o stosowaniu przez 
sekty takich sposoböw, jak: „dezinformacja”, „schlebianie”, „oferowanie 
przyjazni”, „perswazja”, „presja grupy”, „angazowanie autorytetöw”, 
„autocenzura myslenia”, czy „techniki relaksacyjne i hipnotyczne”. Ko- 
lejny obszerny punkt raportu to prezentacja „niektörych zjawisk patolo- 
gicznych zwi^zanych z dzialalnosci^. sekt’’, w tym tabelaryczne zestawie­
nia „przestșpczosci czlonköw sekt w latach 1992-1999” oraz „orzeczenia 
z zakresu prawa rodzinnego i opiekunczego dotyczqce czlonköw sekt 
w latach 1994-1999”.
Wszystko to razem sklania autoröw raportu do sformulowania w jego 
zakonczeniu szeregu jednoznacznie negatywnych wniosköw, opinii 
i ocen odnosnie do sekt -  möwi siș w nich m.in. o „szkodliwej, destruk- 
cyjnej, a czasami wrșcz bezprawnej dziatalnosci sekt”, a takze, iz „szko- 
dliwosc spoleczna, bezprawne i niejednokrotnie kryminalne zachowania 
czlonköw i sympatyköw sekt znajduj^ swoje odzwierciedlenie w poczu- 
ciu zagrozenia ze strony polskiego spoleczenstwa, o czym swiadczq. wy- 
niki przeprowadzonych badan opinii publicznej”. Juz w swietle danych, 
na ktöre powoluj^ siș autorzy tego raportu, trafnosc tych opinii i ocen 
moze budzic powazne w^tpliwosci. I tak, np. w latach 1992-1999 prze- 
ciwko sektom wniesiono do s^du 49 spraw, z czego tylko 13 zakonczylo 
siș wyrokiem skazuj^cym. Trudno to uznac za wystarczajqc^ podstawș 
do generalizowania opinii o wchodz^cej w kolizjș z prawem dzialalnosci 
sekt. Autorzy tego dokumentu wspominaj^ wprawdzie jeszcze o istnieniu 
tzw. ciemnej liczby („w przypadku przestQpczej dzialalnosci sekt zagad- 
nienie «ciemnej liczby» jest szczegölnie istotne”), co wișcej, utrzymuj^,
jednoczesnie charakteryzujqc^ siș znacznq rozbieinoSci^ celöw deklarowanych i realizowa- 
nych oraz ukrywaniem norm w sposöb istotny regulujqcych zycie czlonköw; ktöra narusza 
podstawowe prawa czlowieka i zasady wspölzycia spolecznego, a jej wplyw na czlonköw, 
sympatyköw, rodziny i spoleczenstwo ma Charakter destrukcyjny”. Tamze, s. 16 i n.
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iz „mozna przyj^c z duzym prawdopodobieristwem, ze przestșpczosc tego 
typu w Polsce wchodzi niemalze w caiosci do obszaru «ciemnej liczby»”, 
ale tego typu sugestie sytuowalbym raczej w sferze niesprawdzalnych 
domyslöw i spekulacji niz faktöw. Natomiast odnosnie do stwierdzonego 
przez osrodki badania opinii publicznej w Polsce spolecznego poczucia 
zagrozenia ze strony sekt trzeba dopowiedziec, iz w swietle ustalen ba- 
daj^cych ten problem socjologow zdecydowana wișkszosc respondentöw 
posiada nikl^ wiedzș na ten temat, zas ich wizerunek sekt kreowany jest 
glöwnie przez srodki masowego przekazu11. Na temat wiarygodnosci 
ostatniego z tych zrödel informacji wypowiadalem siș juz wczesniej. Nie 
mniej powaznym mankamentem tego raportu niz znaczne wykraczanie 
w formuiowaniu opinii i ocena poza to, do czego uprawniajtf stwierdzone 
fakty, jest przyjște z göry i byc moze nie do konca uswiadamiane zaloze- 
nie, iz sekta to z natury cos groznego, destruktywnego, podejrzanego 
ideowo i moralnie, bezprawnego, szkodliwego spolecznie itd. Przyjșcie 
takiego zalozenia ujawnia juz zamieszczona na pocz^tku tego dokumentu 
dluga lista röznorakich drastycznych naduzyc popetnionych w ostatnich 
kilkudziesișciu latach przez rözne sekty w röznych rejonach swiata -  od 
razu „ustawia” ona czytelnika na negatywnej (jesli nie wrșcz wrogiej) 
pozycji wobec tego zjawiska; byc moze -  o to wlasnie tutaj chodzi, a sam 
raport to nie zaproszenie do dyskusji na ten temat, tylko pröba wplynișcia 
na decyzyjne i wykonawcze organy panstwowe, aby „z tym” zrobily 
w koncu porz^dek. Dodam, ze podejscie to jest tym bardziej zaskakujqce, 
iz autorzy w zal^czonej do raportu bibliografii powolujtj siș na opraco- 
wania naukowe, z ktörych dosyc jednoznacznie wynika, ze sekty i nowe 
ruchy religijne to zjawisko wieloaspektowe i nie podpadaj^ce pod jedno- 
znaczne oceny12.
11 Por. T. Doktor, Postawy wobec nowych ruchöw religijnych, w: Nowe ruchy religijne. 
Wybrane problemy, Warszawa-Tyczyn 2000; oraz M. Libiszowska-Zöltkowska, Profesoro- 
wie wobec nowych ruchöw religijnych (tamze).
12 Mam powazne wtțtpliwosci, czy autorzy tego dokumentu uwaznie przestudiowali cho- 
ciazby wymienianq przez nich w „Bibliografii” ksi^zkș E. Barker. Warto tutaj przywolac 
fragment jej wypowiedzi z „Wprowadzenia” do tej cenionej przez religioznawcöw monogra- 
fii. „Istotne jest -  stwierdza tarn, aby nie wrzucac wszystkich nowych ruchöw religijnych do 
«wspölnego worka», rözni^ siș one bowiem mișdzy sob^ pod wielona wzglșdami. Mimo iz w 
indywidualnych przypadkach powody do niepokoju mogg okazac siș znacznie mniej powaz­
ne, niz mozna bylo wnosic z poczgtku, istotne jest, aby uswiadamiac sobie realne i potencjal- 
ne niebezpieczenstwa ze strony niektörych ruchöw. [...] w kazdym konkretnym przypadku 
nalezy dqzyc do uzyskania jak najwișkszej liczby rzetelnych informacji, zaröwno na temat
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Trzeba powiedziec, ze takie podejscie do tego zjawiska nie jest ,,pol- 
sk^ specjalnosci^”. Z podobnym mozna siș spotkac m.in. we Francji. 
Co najmniej od polowy lat szescdziesiqtych dosyc regularnie pojawiaj^ 
siș tam w srodkach masowego przekazu, w tym w wysokonaktadowych 
czasopismach (,,Le Monde”, „Figaro” itp.) giosy ostrzegajqce przed nie- 
bezpieczenstwem plynqcym ze strony sekt i nowych ruchow religijnych. 
Natomiast w ksișgarniach bez trudu mozna znalezc (z reguiy w dziale: 
esoterisme) pozycje bijqee na alarm w zwi^zku z coraz glșbszym przeni- 
kaniem tych ruchow do röznych sfer zycia spotecznego. Wiele z nich owe 
ostrzezenia i akcenty alarmistyczne ma wypisane na swoich okladkach. 
Przykladem moze bye ksi^zka J.P. Van Geirta La France aux cent sectes 
(Francja z setkq_ sekt). Na pierwszej stronie okladki zamieszona zostala 
mapa tego kraju, ze spogl^daj^cym z niej tajemniczym okiem, a pod niq. 
wielkimi literami napis: Attention: DANGER! (Uwaga: NIEBEZPIE­
CZENSTWO!). Natomiast na ostatniej stronie znajduje siș ta sama mapa, 
tyle tylko ze z zaznaezonym na niej podzialem administracyjnym Francji 
oraz z podaniem doktadnej liezby sekt wystșpuj^cych w poszczegolnych 
departamentach, zas pod ni^ dramatyezne slowa: „A l’heure ou vous lisez 
ces lignes un homme, une femme, un enfant sont «en danger de sectes»” 
(„W chwili, gdy czytacie te wiersze jakis mșzczyzna, jakas kobieta, jakies 
dziecko jest zagrozone przez sektș”)13. W podobnym stylu jșzykowym 
i graficznym utrzymana jest ksiqzka Filipa Morando Ce que vous devez 
savoir pour vous proteger des sectes (Co powinniscie wiedziec, aby siș 
uchronic przed sektami”). Na pierwszej stronie okladki, pod rysunkiem 
przedstawiaj^cym tajemnicze dlonie przyslaniaj3.ee tajemnicze swiatlo, 
umieszezono maj^ce jednoznaczn^ wymowș hasla-rekomendacje dla tej 
publikacji: „PRAWDZIWE NIEBEZPIECZENSTWO. Prawdziwe srodki 
obrony. WRESZC1E ROZWI^ZANIA dla skonczenia z wirusem sekt”14.
konkretnego ruchu religijnego, jak i na temat konkretnej osoby”. E. Barker, Nowe ruchy 
religijne, Krakow 1997, s. 43.
13 W „Przedmowie” do niej autor pyta: „Sto? Dlaczego nie dziewișcdziesiqt albo tysiqc, 
zwiaszcza gdy wie siș, ze ostatni raport parlamentamy wylicza ich prawie dwiescie”, i wyli- 
cza dalej raeje, ktöre sprawily, ze doliczyl si? ich „tylko” stu. Por.: J.P. Van Geirt, La France 
aux cent sectes, Vauvenargues 1997.
14 Oceniajac we wprowadzeniu do tej ksiqzki istniejqca sytuacj?, autor pisze: „L’activite 
des sectes, malheuresemant une importance jamais atteinte dans le passe. Si certaines sectes 
n’existent plus apparemment, la plupart se maintienment et se developpent. Par ailleurs, de
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Röwnie wymowna w swoim merytorycznym i jșzykowym wyrazie jest 
ksi^zka Alaina Gesta Sectes. Une affaire d ’Etat (Sekty. Sprawa panstwo- 
wa). Ma ona Charakter raportu o sektach (nie tylko zreszt^ wystșpuj^cych 
we Francji) i zawiera m.in. szereg informacji o dzialaniach podejmowa- 
nych przez francuskie instytucje publiczne i prywatne przeciwko sek- 
tom15.
Jesli cos rözni te i podobne im publikacje ukazuj^ce siș we Francji od 
ich polskich odpowiedniköw, to mimo wszystko wișksza dbalosc o fak- 
tografiș. Nawet wöwczas, gdy ich autorzy oceniaj^ jednoznacznie nega- 
tywnie dzialalnosc sekt i postrzegaj^ je jako powazne zagrozenie spo- 
teczne, potrafiq. siș niejednokrotnie zdobyc na pewien obiektywizm — 
zwlaszcza w warstwie informacyjnej. Dobrym przykladem takiego podej- 
scia moze bye ksiqzka Albina Michela Les sectes: etat d ’urgence (Sekty: 
stan nagly). Jej wydawcqjest Centrum Dokumentacji, Edukacji i Dzialaii 
Przeciwko Manipulacji Umyslowej (CCMM) Rogera Ikora, placöwka, 
ktöra pod niejednym wzglșdem przypomina dzialaj^ce w Polsce osrodki 
spolecznej obrony przed sektami16. Stosunek autora tej publikacji do sekt 
wyjasnia obszerne wprowadzenie zatytulowane: Sekty i przemoc. Wyra- 
zone przekonanie, ze w ostatnich kilkudziesișciu latach stanowi^ one we 
Francji jedno z najpowazniejszych zagrozen spolecznych, nie przeszka- 
dza w przedstawieniu w zasadniczej czșsci tej publikacji czegos w ro- 
dzaju „suchego” sprawozdania o kilkudziesișciu sektach — wedlug sche­
matu: historia, doktryna, praktyka i organizacja. Podobnie zresztq. wyglq- 
da to w przywolanej juz tutaj ksi^zce Jeana-Pierre’a Van Geirta. W efek- 
cie obie publikacje maj^sporq. wartosc poznawcz^.
Nie jest tak, ze w polskich ksișgarniach w ogöle nie mozna znalezc 
takich opracowan, ktörych autorzy potrafiliby zachowac obiektywizm
nouvelles sectes se creent” . Ph. Morando, Ce que vous devez savoir pour vous proteger des 
sectes, Paris 1998, s. 17.
15 Wprowadzenie do niej autor konczy stanowczym stwierdzeniem: „II y a urgence â con­
stitutor un veritable instrument de lutte contre les sectes qui, si eile est l’affaire de tous, reste 
avant tout l’affaire de l’Etat”. A. Gest, Sectes. Une affaire d ’Etat, La Ferte Saint-Aubin, 1999, 
s. 29.
16„Apres la morte de son plus jeune fils, victime d’une secte -  pisze J. Diwo, przyblizajqc 
okolicznosci powstania tego obecnie waznego osrodka dokumentacji -  Roger Ikor rassembla 
ses amis les plus proches pour leur demander de Vaider ä prevenir des drames analogues. 
Ainsi naquit par la volonte d’un perc afflige, farouche defenseur de la liberte et de la diginite 
humaine...” J. Diwo, Reflexions d ’un homme de lettres, en: Les sectes: etat d'urgence, Paris 
1995, s. 11.
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w prezeniowamu sem 1 nowycn rucnow rengijnycn. rrzyKiaaem proo 
takiego obiektywistycznego podejscia do tego problemu moze byc m.in. 
szereg publikacji ukazujqcych siș w krakowskim wydawnictwie Nomos -  
takich chociazby, jak wspomniana ksiqzka Eileen Barker Nowe ruchy 
religijne, czy publikacje autorstwa Tadeusza Doktöra. Nie wszystkie 
majq Charakter naukowy -  wiele z tych usilujqcych zachowac obiekty- 
wizm opracowah to popularyzacje lub bardzo selektywne prezentacje 
wybranych sekt lub probiemöw. Jednak nawet one majq swojq wartosc 
poznawczq i mogq przyczynic si? do uchylenia niektörych nieporozumieh 
w tej mierze. Przykladem takiej popularnonaukowej i selektywnej, a jed- 
noczesnie pozytecznej poznawczo publikacji moze byc ksiqzka Marii 
Marczewskiej-Rytko Religie niechrzescijanskie w Polsce . Wiele wartos- 
ciowych informacji znalezc mozna röwniez w opracowaniu Grzegorzș 
Rowinskiego i Moniki Purzyckiej Inne niebo — jest ono tym bardziej 
interesujqce poznawczo, ze stanowi rzadki przypadek polqczenia przez 
wydawcș w jednej publikacji dwöch istotnie rözniqcych siș podejsc do 
sekt, tj. „alarmistycznego” (Rowiriski) i „prezentystycznego” (Purzyc­
ka)1*'. Rzecz zatem nie w tym, ze tego rodzaju powszechnie dostșpnych 
opracowah nie ma na polskim rynku ksișgarskim, lecz w tym, ze jest ich 
zbyt malo, a te ktöre sq, niejednokrotnie oczekujq od czytelnika zbyt 
wiele, aby mögl sobie poradzic z tak zlozonym zagadnieniem, jak sekty.
17 Por. M. Marczewska-Rytko, Religie niechrzescijanskie w Polsce, Lublin 1997. Sporq 
wartosc poznawczo -  zwlaszcza dla czytelnika, ktöry o tzw. sektach dowiaduje si? glöwnie ze 
srodköw masowego przekazu -  ma zaröwno umieszczenie tych wspölnot w szerszynt kontek- 
scie religii swiatowych (m.in. buddyzmu, hinduizmu i islamu), jak i dolqczenie w postaci 
aneksu „wyboru aktöw prawnych regulujtțcych stosunki wyznaniowe” oraz „wyboru doku- 
mentöw Kosciola katolickiego wobec religii niechrzescijanskich”.
18 Jak informujq wydawcy na wstepie: „Ksiqzka ta sklada siș z dwöch powstalych nieza- 
leznie od siebie prac, prac o odmiennym nastawieniu do zjawiska sekciarstwa", dodajqc, iz 
„zestawienie dwöch tak niekiedy röznych stanowisk wobec nowych ruchöw religijnych 
pozwoli na wypracowanie obiektywnego na nie spojrzenia”. Por. G. Rowinski, M. Purzycka. 
Inne niebo czy w sied  szalonego proroka. Nowe ruchy i sekty religijne w Polsce, Warszawa 
1998, s. 5 i d. O ile kwestia „odmiennych nastawien do zjawiska sekciarstwa” nie ulega 
w tym przypadku wqtpliwoäci, to mozna je miec w odniesieniu do oczekiwan wydawcöw -  
bo czytelnik sișgajttcy po to opracowanie musialby miec sporq wiedzș nie tylko na temat sekt, 
ale takze niezle orientowaö si? w tym, co siș o nich ntöwi i jak siș o nich möwi, aby w tym 
„dwuglosie” uslyszec cos wișcej niz „szum” informacyjny. Jaka jest kompetencja w tym 
zakresie tzw. przcciștnego obywatela w Polsce, pokazujq przywolane wczesniej badania 
T. Doktöra i M. Libiszowskiej-Zöltkowskiej.
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Odrșbny problem stanowi^ -  zaröwno w Polsce, jak i innych krajach 
europejskich -  opracowania albo otwarcie broni^ce poszczegölnych sekt i 
nowych ruchöw religijnych, albo tez broni^ce ich pod pozorami obiekty- 
wizmu i bezstronnego informowania czytelnika o co tutaj chodzi. We 
Francji tego typu publikacj'4 jest m.in. Le Guide des societes secretes 
Jeana-Pierre’a Bayarda'9. Generalna zasada przyswiecaj^ca autorowi tego 
„Przewodnika po tajemnych stowarzyszeniach” jest taka sama jak przy 
innego typu przewodnikach, tj. maksimum informacji oraz minimum 
odautorskich komentarzy i ocen. Te ostatnie Bayard zmiescit glöwnie w 
swoim Wprowadzeniu'0. Natomiast w czșsci zasadniczej przedstawil 
szerok^ panoramș röznych „tajemnych stowarzyszeh”, poczqwszy od 
malo znanego w Polsce „Rycerstwa” (s^ sukcesorami poszukiwaczy 
swiștego Graala), poprzez lepiej u nas znanych masonâw, zwolennikow 
teozofu i antropozofii, dalej: wspâlnoty kultywujqce przedchrzescijanskie 
tradycje celtyckie (druidzi) oraz sredniowieczne ruchy schizmatyckie 
(katarzy), a jeszcze dalej röznego rodzaje organizacje ufologiczne, az po 
grupy majqce status stowarzyszeh kulturalnych (kultywuj^cych jednak 
cos wișcej niz regionalne obyczaje). W trosce o danie czytelnikowi owe­
go maksimum informacji autor zadbal o przedstawienie nie tylko takich 
generaliöw jak wierzenia czy praktyki tych wspölnot, ale takze o podanie 
konkretnej liczby ich czlonköw, a nawet dokladnych adresöw siedzib. 
W krötkim, bo zaledwie dwustronicowym rozdziale XIII podal zreszt^ 
röwniez adresy francuskich organizacji obrony przeciwko sektom. Jednak 
wystșpujqpa tutaj dysproporcja jest tak ewidentna (caly Przewodnik liczy 
ponad 230 stron), ze nie moze ulegac w^tpliwosci, po czyjej stronie sytu- 
uj^siș jego sympatie.
19 Jak pisze jego autor we Wprowadzeniu: „Cet ouvrage est conțu dans un but pratique: 
presenter des societes secretes, des clubs feremes a vocation spirituelle, en definir l’esprit et 
donner les moyens de joindre un responsable”, J.P. Bayard, Le Guide des societes secretes, 
Saint-Armand-Montrond, 1989, s. 13. Opracowanie to stanowi jednq z pozycji serii wydaw- 
niczej „Les Guides de l’Insolite” -  wsröd owych „Niezwyklych Przewodniköw” znajdujq si? 
m.in. Le Guide des voyants et des astrologues i Le Guide de l ’occulte (a paraitre).
20 Stawia w nim m.in. pytanie: „Les sectes sont-elles pernicieuse et dangereuse pour notre 
civilisations?”. Odpowiadajqc na nie, powoiuje si? m.in. na wspomniany juz tutaj raport 
Alaina Viviena (z 9 kwietnia 1985 roku) i przyznaje, Ze „certains group sont mis â l’index 
[...], certains dirigeants sont malhonnetes, interesses par des gains matöriels, et ne pensent 
qu’a duper des etres trop credules”. Dodaje jednak zaraz” „II existe heuresement bien d’autres 
groupes oü la valeur spirituelle est seule en cause”. Tamze, s. 24.
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Inn^ konwencjș dla przestawienia swoich sympatii przyjșla Monika 
Adamczyk, autorka ksi^zki Wioska Boga Kryszny. Swoj^ prezentacjș 
polskich krisznaitöw przestawia ona bowiem w formie dziennikarskiej 
relacji z podrözy i pobytu w ich sudeckiej wiosce (w Czarnowie k. Czar- 
taka) o nazwie Nowe Santipur21. Ten zapis -  utrzymywany w formule: 
„przede wszystkim fakty” -  w swojej warstwie psychologicznej za punkt 
wyjscia ma zdziwienia i rozczarowanie, ze nie znalazla tarn nie z tego, 
czego dowiedziaia siș o krysznaitach z na ogol niechștnych im srodkow 
masowego przekazu („Poczulam siș dosc mocno rozczarowana widokiem 
samej Swi^tyni”), natomiast za punkt dojscia ma sympatiș dla tej wspâl- 
noty, przechodzqcy niejednokrotnie w podziw dla jej wierzen i praktyk 
religijnych22. Caiosci relacji dopelnia podanie dokladnego adresu kon- 
taktowego wspolnoty oraz wykaz opublikowanych w tyra samym wy- 
dawnictwie ksiqzek, „ktöre pomog^ ci: ZYC LEPIEJ, NAD^ZAC ZA 
ZMIANAMI, ROZWIJAC SIE;” itd. Wprawdzie dysponuj^cy pewn^doz^ 
krytycyzmu czytelnik moze nabrac podejrzen, ze nie jest to tak zupelnie 
bezstronna relacja, jednak przy wystșpuj^cym obecnie zamieszaniu wo­
köl sekt (i towarzyszqcym mu szumie informacyjnym) ow krytycyzm 
moze zaröwno latwo przerodzic siș w jakis hiperkrytycyzm (prowadzqcy 
do „zdyskwalifikowania” ksi^zki bez zapoznania siș z jej tresciq), jak i 
byc tak slaby, ze nie wystarczy do odröznienia warstwy faktograficznej 
od wystșpuj^cego tutaj chwytu promocyjnego23.
21 „co stanowi odpowiednik miasta Santipur lezqcego w Indiach!”, zaraz tez dodaje, ze 
„nie znalazta tu jednak architektury peinej rzezb, ztota i koloröw. Wszystko zrobiono na 
nowowiejskg polskg nut?”. Por. M. Adamczyk, Wioska Boga Kryszny, Katowice 1999, s. 6.
22 W „Poslowiu” do tej relacji autorka stwierdza m.in.: „[...] zaimponowalo mi to, ze 
utrzymuj^ duchowy kontakt ze swoim Sri Kryszny w kazdej chwili dnia. [...] Calkowicie i w 
skupieniu oddajg si? czynnosci, ktörg wykonujg. Nigdy nie walczg o rezultaty. Potrafig w 
zupelnosci zaufac Wyzszej Sprawczej Mocy i poddac siș Jej woli”. Tamze, s. 91.
23 Warto przy okazji zwröcic röwniez uwagș na zastosowany przez wydawcöw tej ksiqzki 
sposöb tworzenia przyjaznej atmosfery woköl ruchu krysznaickiego. Otöz na ostatniej stronie 
tej ksiqzki stawiajg oni pytania: „Czy Ruch Hare Krishna to jakas niebezpieczna sekta? Czy 
jej czlonkowie, jak wiese niesie, porywajg dz.ieci i czyniginne niegodziwosci? Czy ta organi- 
zaeja w ogöle jest legalna?” Na tak drastyczne i jednoznaczne pytania nie mozna jednak 
udzielic prostych i jednoznacznych odpowiedzi. Wyglgda na to, ze dobrze o tym wiedzq 
wydawey ksigzki. Nie pröbujg zresztg ich udzielic. Pröbujg natomiast przekonac czytelnika, 
ze powinien wyzbyö si? uprzedzen („Kiedy patrzymy na innych poprzez pryzmat uprzedzen, 
wydajg siț nam groznymi lub niezrozumialymi”) oraz spröbowac spojrzec na krysznaitöw 
jako na takich samych ludzi jak on -  tyle tylko ze röznigcych siș od niego „swojg filozofig
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W obiegu wydawniczym -  zaröwno tym oficjalnym, jak i nieoficjal- 
nym czy pöloficjalnym (jesli mozna tak powiedziec o wydawnictwach, 
ktöre nie sq wprawdzie zakazane, ale tez i nie posiadajq numeröw ISBN) 
-  znajduje sie röwniez wiele takich tytulöw, ktöre otwarcie promujq okre- 
slone sekty i nowe ruchy religijne. Nie wszystkie sprowadzajq siș do 
wyznania wiary ich autoröw. Przynajmniej czqsc z nich poza ow^ wiarq 
stara siș przekazac mozliwie wiele i mozliwie doktadnych informacji. We 
Francji tego typu ambicje majq. publikacje ukazujqce siș w serii „La sa­
gesse du monde” (Mqdrosc swiata) -  ukazato siș w niej m.in. szereg po- 
zycji poswișconych druidom i ich „mqdrosci”* 214. W Polsce nie ma 
wprawdzie jakiejs jednej wyraznie okreslonej serii promujqcej przed- 
chrzescijanskie tradycje tego obszaru Europy, do ktörego nalezy nasz 
kraj, niemniej ukazuje siș szereg wydawnictw (z reguly w nieduzych 
nakladach i o ograniczonym zasișgu kolportazowym), ktöre za cel sta- 
wiajq sobie zarowno informowanie o kulturze dawnych Stowian, w 
szczegölnosci ich wierzeniach i praktykach religijnych, jak i jej promo- 
wanie -  takq oficynq wydawniczqjest m.in. Toporzet. Istniej^ röwniez 
takie wydawnictwa, ktöre specjalizujq siș w publikowaniu dziel autoröw 
reprezentujqcych okreâlonq orientacjș religijnq lub quasi-religijnq- przy- 
ktadem moze bye Wydawnictwo Genesis, ktöre stara siq przyblizyc pol­
skiemu czytelnikowi mysl gnostyeznq i neognostyeznq (w szczegölnosci 
teozofieznq)25. Odnotowac trzeba röwniez wystșpowanie swoistego obie­
gu röznego rodzaju ulotek, druköw promocyjno-informacyjnych oraz 
„liseiköw” -  jesli tak mozna nazwac podpisane przez konkretne osoby i
religii i obyczajami”. Jest to zapewne pewne minimum niezb?dne do tego, aby rzeezowo 
rozmawiac zaröwno o tym, jak i kazdym innym ruchu religijnym. Pozostaje natomiast sprawa 
dyskusyjnq, czy stanowi to, czy tez nie stanowi pierwszego kroku stania sișjego czlonkiem.
21 Dobrq ilustracjq sposobu prezentowania tego dosyc lieznego i dobrze zorganizowanego
(zwtaszcza w Anglii i we Francji) ntchu religijnego kultywujqcego tradycje celtyckie przed-
chrzeăcijanskiej Europy jest ksiqzka znanego dyktatora mody Paco Rabanne pt. Sila Celtöw.
Wyrazajqc jej generalne przestanie, wydawca cytuje na czwartej stronie okladki nast?pujqcy 
fragment wypowiedzi autora: „Nous sommes tous des Terriens. Au-dela de nos differences 
ethnologiques et culturelles, notres planete nous rassemble. Le patrimoine des autres devrait 
nous eclairer. Mais nouis sommes amnesiques. Nous avons oublie les diverses Traditions et 
les grandes courants de pensee venus d’ailleurs”. Por. P. Rabanne, La force des Celtes. 
L'heritage druidique, Paris 1996. Na koncu znajduje si? oczywiscie adres kontaktowy ruchu, 
w tym adres poczty elektronieznej i internetowy.
25 Ukazaly si? w nim m.in. podstawowe dzieta Rudolfa Steinera, takie jak U bram teozo- 
fii, czy Teozofia roiokrzyiowcow.
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adresowane do konkretnych osöb pisemka rozsytane m.in. przez Stani- 
stawa Wilka, „Swiadka jedynego prawdziwego Boga -  Jehowy”26 27. Od- 
rșbn^ kategoriș stanowig publikacje, ktöre sg materiatami wewnștrznymi 
poszczegölnych sekt oraz nowych ruchöw religijnych i dla ich cztonköw 
peinig rolș czegos w rodzaju Pisma Swiștego, katechizmu czy instrukcji, 
jak nalezy zyc, postșpowac i praktykowac religijnosc . Szczegölowa 
informacja o tych i pozostatych typach publikacji znajduje siș w czșsci III 
tego opracowania.
2. Kosciol katolicki i katolicy wobec sekt
W dyskusji na temat sekt nie mozna pomin^c stosunku do nich Ko­
sciola katolickiego -  nie tylko dlatego, ze zwalczaj^c je przez wiele wie- 
köw, zgromadzil spore doswiadczenie, ale takze dlatego, ze jego stanowi- 
sko w stosunku do sekt ma istotny wplyw na stosunek do nich röznych 
grup spolecznych. Szczegölnie jest to widoczne w takim spoleczenstwie 
jak polskie, ktöre w zdecydowanej wișkszosci jest katolickie -  bez 
wzglșdu na to, jakiej „pröby” bylaby ta katolickosc. Dla katolicyzmu 
i katolikow istotne znaczenie mialo, ma i zapewne jeszcze dtugo miec 
bedzie to, co möwilo siș i rnowi z wysokosci Nauczycielskiego Urzșdu 
Kosciota, nazywanego röwniez Magisterium Kosciota -  stanowi go ogöt 
biskupöw, z biskupem Rzymu na czele. Nie wchodz^c tutaj ani w teolo- 
giczne, ani w historyczne rozwazania na ten temat, odnotujmy tylko, ze u 
podstaw wsluchiwania siș w gios tego gremium lezy wiara, iz Urzșdowi 
temu „udzielona zostala nadprzyrodzona sprawnosc przez Ducha Swiște- 
go”, i z im wișkszq. uwag^, pilnosci^ oraz pokor^ wierni bșd^ przyjmo- 
wali ptyn^ce stamtqd nauki, tym bardziej Kosciot katolicki bșdzie zjed- 
noczony28. Dla dzisiejszego stosunku tego Kosciota do sekt i nowych
26 Niejednokrotnie zaczynajg si? one jakims biblijnym cylatem (w rodzaju: „Najwișksza 
mamosc! Wszystko jest mamosciqj”), a koiiczg jakims „fundamentalistycznym” wezwaniem 
(w rodzaju: „Wybierz drag? prostolinijnego i prawego, i zyj!”).
27 Tylko tytulem ilustracji mozna tutaj wymienic: „Edukacj? dla äwiata” (broszura Swia- 
towego Uniwersytetu Duchowego Brahma Kumaris), „Raelianina. Pismo Polskich Raelian”, 
czy „Zasad? Stworzenia ” (wydawnictwo Ruchu pod wezwaniem Ducha Swițtego dla Zjed- 
noczenia C’hrzescijahstwa Swiatowego. nazywanego potocznie Kosciolem Moona).
28 W katolickiej encyklopedii pod haslem ,,Nauczycielski Urzqd Kosciola” wyjaănia si?, 
ze jest to „nadprzyrodzona sprawnosc Kosciola, udzielona przez Ducha Swiștego Biskupowi
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ruchow religijnych istotne znaczenie ma wszystko to, co zostaio powie- 
dziane na ten temat na soborach i synodach. Nie tylko wazne, ale i naj- 
bardziej aktualne jest to, co powiedziano na Soborze Watykanskim II. 
Przypomnijmy zatem, ze w jego dokunientach znajduje siș m.in. „Dekla- 
racja o stosunku Kosciola do religii niechrzescijanskich”. Stwierdza siș w 
niej m.in., ze „Ludzie oczekuj^od röznych religii odpowiedzi na glșbokie 
täjemnice ludzkiej egzystencji, ktöre jak niegdys, tak i teraz do glșbi 
poruszaj^ ludzkie serca [...]. Od pradawnych czasöw az do naszej epoki 
znajdujemy u röznych narodöw rozpoznanie owej tajemnicy, ktöra obec- 
na jest w biegu spraw swiata i wydarzeniach ludzkiego zycia [...]. Kosciöl 
katolicki nie odrzuca nie z tego, co w religiach owych prawdziwe jest 
i swiște. Ze szczerym szacunkiem odnosi siș do owych sposoböw dziaia- 
nia i zycia, do owych nakazöw i doktryn, ktöre chociaz w wielu wypad- 
kach rözni^ siș od zasad przez niego wyznawanych i gloszonych, nie- 
rzadko jednak odbijajry promien owej Prawdy, ktöra oswieca wszystkich 
ludzi”29. Po tej deklaracji pewnej otwartosci i zachșty do mișdzywyzna- 
niowego dialogu nastșpuje wyliczenie tych religii, z ktörymi Kosciöl ten 
chcialby öw dialog prowadzic -  wymienieni zostali wsröd nich wyznaw- 
cy buddyzmu, hinduizmu, islamu i judaizmu, z ktörymi „swișty Sobör 
obecny pragnie ozywic i zalecic obustronne poznanie i poszanowanie”. 
Mozna jednak zakladac, ze lista ta jest otwarta. Jak dalece? To pokazuj^ 
m.in. pözniejsze wystqpienia hierarchöw Kosciola katolickiego -  takie 
chociazby, jak przemöwienie wygloszone 2 pazdziernika 1979 roku w 
ONZ przez Jana Pawla II; papiez podkreslil w nim m.in., ze „Kosciöl 
katolicki wszșdzie, na wszystkich miejscach ziemi, glosi orșdzie pokoju, 
modli siș o poköj, wychowuje dla pokoju. W pracy tej bior^ udzial röw- 
niez przedstawiciele i wyznawcy innych Kosciolöw i wspölnot, takze 
innych religii swiata i praca ta pol^czona z wysilkami wszystkich ludzi
Rzymskiemu (papiez) i wszystkim biskupom razem, pozostajqcym w kțcznosci z Biskupem 
Rzymskim i mișdzy sobq, zwlaszcza zebranym na Soborze Powszechnym, do autentycznego 
(tzn. z upowaznienia Jezusa Chrystusa) i nieomylnego wypowiadania siș w sprawach wiary 
i moralnosci”, Katolicyzm A - Z ,  Poznan 1994, s. 291.
29 Cytujș za: M. Marczewska-Rytko, Religie niechrzescijanskie w Polsce, Lublin 1997, 
s. 127 i n. Autorzy ksiqzki prezentuj^cej stosunek katoliköw do sekt zwracaj^ uwag? na fakt, 
ze w odniesieniu do „wyznan chrzescijanskich wywodz^cych siș z Reformacji” na Soborze 
Watykanskim II ani razu nie uzyto pejoratywnego okreslenia „sekta”. Por. W. Dzieza, 
A. Posacki SJ., S. Pyszka SJ, Kalolik wobec sekt, Krakow 1998, s. 45.
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dobrej woli z pewnosci^ przynosi owoce...”30 312. Warto tutaj jeszcze przy- 
pomniec to, co powiedzial papiez 25 lutego 1981 w Hiroszimie w swoim 
wyst^pieniu na Uniwersytecie Narodöw Zjednoczonych -  möwii tarn 
bowiem o „wielkiej tradycji duchowej i religijnej Azji, tradycji, ktöra tak 
znacznie wzbogacila globalny dorobek czlowieka”.
Waznym dokumentem dla okreslenia dzisiejszego stosunku Kosciola 
katolickiego do sekt i nowych ruchöw jest ogtoszony 3 maja 1986 roku 
przez Watykan „Raport o sektach albo nowych ruchach religijnych” . 
Juz na jego wstșpie dokonuje siș wyraznego zlagodzenia tradycyjnie 
pejoratywnego okreslenia „sekta”, proponuj^c nazywac przynajmniej 
niektore z tych wspölnot bardziej „neutralnie” „nowymi ruchami religij- 
nymi” lub „nowymi grupami religijnymi”. Istotne jest takze wyröznienie 
takich kategorii, jak „mentalnosc czy postawa sekciarska” -  znamiono- 
wac ma j<4 „nietolerancja czy wrșcz agresywny prozelityzm”. Dodaje siș 
przy tym, ze „postawy takie spotykamy röwniez posröd wierz^cych 
chrzescijan w obrșbie Kosciolöw i wspölnot koscielnych” . Po tych za- 
chșcaj^cych nie tylko do krytyki, ale takze samokrytyki deklaracjach 
pojawia siș spory rozdzial möwiqcy o grupach w obrșbie Kosciola naj- 
bardziej „narazonych” lub tez -  co na jedno wychodzi -  podatnych na 
dzialanie sekt. Stanowic je maj^ te grupy mlodziezy, ktöre „nie maj^ 
oparcia, s^ bezrobotni, nie uczestniczq. aktywnie w zyciu parafialnym, ani 
w dobrowolnych pracach na rzecz parafii”. Möwi siș tarn röwniez 
o „miasteczkach uniwersyteckich, stanowiqcych czșsto teren sprzyjajqcy 
bujnemu wzrostowi sekt oraz werbowaniu nowych czlonköw”. W pierw- 
szej czșsci raportu znajduje siș röwniez generalizujqca odpowiedz na 
pytanie o przyczyny „wzglșdnego powodzenia sekt we wspölczesnym 
swiecie” -  stwierdza siș w niej, ze „zjawisko to wydaje siș byc przeja- 
wem odczlowieczajqcego oddzialywania Struktur wspölczesnego spole-
30 Cytuj? za: M. Marczewska-Rytko, Religie niechrzescijanskie w Polsce, wyd. cyt., s. 131.
31 Jego podstaw^jest „ok. 75 wypowiedzi i dokumentacji otrzymanych do 30 pazdziemi- 
ka 1985 od 75 regionalnych i krajowych Konferencji Episkopatöw”. Por. W. Dzierza, 
A. Posacki SJ, Stanislaw Pyszka SJ, Katolik wobec sekt, wyd. cyt., s. 45 i d.
32 Por. tamze, s. 51. Znajduje si? tarn tez szereg innych stwierdzen potwierdzajqcych tez? 
autoröw przywolywanej tutaj ksiqzki, ze ten „dokument ma Charakter krytyczny a zarazem 
pozytywny” -  „Krytyka odnosi si? do natury licznych sekt i stosowanych przez nie metod 
zdobywania i formacji nowych adeptöw. Charakter pozytywny wyraza si? w traktowaniu 
zjawiska nowych ruchöw religijnych nie tyle jako zagrozenia dla Kosciola, ile bodzca do 
refleksji nad wtasnym sposobem dzialania” (tamze, s. 47).
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czenstwa tworzonego na Zachodzie”. Caly drugi rozdzial poswișcony jest 
konkretyzacji tego twierdzenia. Möwi siș w nim m.in. o tym, ze „struktu- 
ry wielu wspölnot ulegly zniszczeniu ”, ze „wiele osöb czuje, ze stracilo 
kontakt z sob^ samym, z innymi, ze swojs  ̂ kulturq. i otoczeniem”, ze 
„w wielu krajach Trzeciego Swiata spoleczenstwa zyj^ w drastycznym 
oderwaniu od tradycyjnych wartosci kulturowych, spolecznych i religij- 
nych”, ze „ludzie odczuwaj^ potrzebș wyodrșbnienia siș z anonimowego 
tlumu”, ze maj^ oni „glșbok^ potrzebș duchowrp natchnione przez Boga 
d^zenie do czegos poza tym, co oczywiste, bezposrednie, zwyczajne, 
sprawdzalne i materialne”, ze „swiat dzisiejszy cechuje gșsta siec wspöt- 
zaleznosci: pelno w nim wrogosci i konfliktöw, gwaltu i strachu przed 
zagladq” itd. Krötko möwi^c, „spowodowane przez industrial izacjș, 
urbanizacjș, migracje, szybki rozwöj komunikaeji, superracjonalne sys- 
temy technokracji, itd., zalamanie siș tradycyjnych Struktur spolecznych, 
wzorcöw kulturowych oraz tradycyjnych hierarchii wartosci sprawilo, ze 
wielu ludzi znajduje siș w stanie wewnștrznego zamștu, wykorzenienia 
i niepewnosci; s^oni zatem podatni na wptywy”33.
Warto tez zwröcic uwagș na to, czego nie ma w tym „Raporcie”. Po 
pierwsze zatem nie ma w nim jednoznacznego potșpienia odmiennosci 
religijnych. Po drugie nie ma w nim prostych schematöw w rodzaju „my” 
i „oni”, a w ramach takiego podzialu obwiniania za wszelkie zlo owych 
„onych”. Po trzecie nie ma w nim patrzenia na problemy zycia duchowe- 
go wspölczesnego swiata wyl^cznie z wyznaniowego punktu widzenia, 
a tym bardziej redukowania go do perspektywy katolickiej. Wszystko to 
razem stanowi swiadectwo nowego podejscia Kosciola katolickiego do 
problemu tzw. sekt oraz zachștș do powaznych i wielostronnych dyskusji 
na ten temat. Jak szeroka moze to bye platforma dyskusji oraz w jakich 
kierunkach mogq.one pöjsc, bșdzie oczywiscie zalezalo m.in. od tego, jak 
ludzie Kosciola odczytaj^ literș oraz ducha tego raportu. Wyraznie widac, 
ze z tym jest dzisiaj röznie.
Dla uzasadnienia tej tezy odwolam siș na poczqtek do ksiqzki bpa 
Zygmunta Pawlowicza Kosciol i sekty w Polsce, publikacji stanowi^cej 
znaczqcy gios w tej sprawie nie tylko dlatego, ze wyszla spod piöra jed- 
nego z polskich hierarchöw Kosciola katolickiego, ale takze dlatego, iz 
przynajmniej deklaratywnie nawi^zuje do wspomnianego wyzej raportu. 
Tym, co jest w niej widoczne nawet przy jej pobieznym przejrzeniu, jest
33 Tamze, s. 64.
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postawienie wyraznej granicy mișdzy Kosciolami chrzescijanskimi 
a sektami. Tak wișc w czșsci pierwszej przypomniane jest to, co stanowi 
podstawș powstania oraz funkcjonowania Kosciota katolickiego, nato- 
miast w czșsci drugiej podane sq analogiczne informacje o innych Ko- 
sciolach chrzescijanskich, w tym takich, ktöre -  jak np. menonici, czy 
kwakrzy -  nazywane byty tradycyjnie sektami. W czșsci trzeciej prezen- 
towane sqjuz wytqcznie tzw. sekty. Podana tarn ich dosyc dtuga i zrozni- 
cowana lista moze stanowic dla postronnego czytelnika spore zaskocze- 
nie. Znajdujq siș na niej bowiem in.in. liczne, znaczqce spolecznie 
(zwtaszcza w obszarze anglosaskim) oraz dziatajqce w wieiu krajach na 
swiecie wspolnoty adwentystyczne, ruchy badackie, czy Koscioty Chry- 
stusowe, jak i stosunkowo nieliczne oraz majqce lokalnych Charakter 
Koscioty, stowarzyszenia i zwiqzki wyznaniowe — w rodzaju: Kosciota 
Mitosiernego Boga, Rodzimego Kosciota Polskiego, czy Zwiqzku Duch 
i Moc. Nie mniejsze zaskoczenie -  zwlaszcza gdy siș pamișta o papie- 
skich stowach skierowanych pod adresem innych religii swiatowych -  
stanowi fakt, ze w czșsci czwartej tej ksiqzki expressis verbis stwierdza 
siș, iz „religie niechrzescijanskie sq zrodlem sekt o wymiarze religio- 
znawczym”, dodajqc przy tym, ze „hinduizm i buddyzm sq religiami 
typowo azjatyckimi, czyli zwiqzanymi z historiq, kulturq, tradycjq i du- 
chowosciq Dalekiego Wschodu”, „islam jest religi^ za/ozonq (podkresle- 
nie wt.) przez Mahometa”, natomiast „judaizm to catoksztatt doktryny 
i instytucji religijnych, a takze spotecznych, skrystalizowanych po nie- 
woli babilohskiej (VI w. przed Chr.) na gründe Izraela historycznego 
i rozwijajqcy siș dynamicznie az po epokq wspötczesnq wsröd zydow”34 
Stqd czytelnik tej ksiqzki ma prawo sqdzic, ze sq one czyms historycznie 
i kulturowo obcym nie tylko w Polsce, ale i w calej Europie. Czyms ta- 
kim jest oczywiscie röwniez to wszystko, co siș narodzito na ich gruncie, 
czyli wtasnie owe „sekty o wymiarze religioznawczym”. Czșsc piqta tej 
ksiqzki nie tylko ma w nim ugruntowac to przekonanie, ale takze uwraz- 
liwic czytelnika na grozqce mu z tej strony niebezpieczenstwa. Nosi ona 
bowiem tytul: Sekty destrukcyjne, wsröd nich zas najwișcej miejsca zo- 
staio poswișcone powstatemu w Korei tzw. Kosciotowi Muna, oraz majq- 
cemu hinduski rodowöd Mișdzynarodowemu Towarzystwu Swiadomosci 
Kryszny35. Odnotujmy jeszcze tylko, iz ksiqzka ta ma röwniez czșsc szö-
34 Por. Bp. Z. Pawtowicz, Kosciol i sekty w Polsce, Gdansk 1996, s. 204 i d.
35 Opisuj^c dzialalnosc pierwszej ztych grup, autor stwierdza m.in., ze „ksztattowana jest 
w nich typowo sekciarska mentalnosc, przeniknișta fanatyzmeni, ideologiczn^ ciasnot^.
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st^ (mowa jest w niej o tzw. „ruchach pseudoreligijnych” -  takich np. jak 
New Age czy Wspölnota Nauk Rözokrzyza) oraz czșsc siödmq, möwi^c^ 
o zwi^zkach swiatopogl^dowych (takich np. jak masoneria czy kluby 
rotarianskie), nie bșd^cych nawet pseudoreligiami, tylko „religiami za- 
stșpczymi”36.
Mam powazne wqtpliwosci, czy o to dokiadnie chodzito w papieskim 
spojrzeniu na nieslychanie zröznicowany i ci^gle röznicuj^cy siș swiat 
wspötczesnej kultury, w tym oczywiscie kultury religijnej. Mam röwniez 
powazne obawy, czy wypelnianie litery i ducha watykanskiego Raportu 
tego rodzaju tresci^jest dobr^ ptaszczyzn^ do dyskusji z przedstawicie- 
lami innych niz katolicka religii oraz z intelektualistami reprezentujqcymi 
opcje swieckie. Sklonny jestem zaryzykowac tezș. iz nie ma jakiejs za- 
sadniczej röznicy stanowisk w kwestii sekt i nowych ruchöw religijnych 
mișdzy t^ obszern^ i -  mimo wszystko -  dosyc fmezyjn^ w swoich wy- 
wodach monografiq. a popularn^ i wyktadajqp^ „kawș na law?” ksiqzecz- 
ktj ks. W. Nowaka Sekty w Polsce. Zeby tylko dac pröbk? ideowego prze- 
slania tej ostatniej powiem, ze na fundamentalne pytanie: dlaczego poja- 
wiaj^si? sekty, we Wprowadzeniu abp Edmund Piszcz stwierdza m.in., iz 
to „brak znajomosci Chrystusa, Jego prawdy, Jego Nauki, Jego milosci, 
prowadzi do chșci poznania rozmaitych namiastek religii”, w dalszej zas 
czșsci wsröd owych „namiastek” znajduj^si? tak liczne i znaczqce dzisiaj 
wspölnoty religijne, jak baptysci czy zielonoswiqjkowcy37. Dostrzegam 
natomiast pewne istotne roznice mișdzy stosunkiem do sekt i nowych 
ruchöw religijnych autoröw tych dwöch publikacjami a podejsciem do 
tego problemu wspöiautoröw ksi^zki Katolik wobec sekt. Co wișcej, roz­
nice takie ujawniaj^si? röwniez mișdzy dwöjk^jej wspöiautoröw, tj. ks. 
Aleksandrem Posackim oraz ks. Wieslawem Dzierz^. Podejscie pierw- 
szego z nich zdaje si? byc bardziej ekumeniczne -  zeby nie powiedziec: 
swiatopogl^dowo otwarte -  lub tez, co na jedno wychodzi, gotowe do
izolacjonizmem i poczuciem bezwzglșdnej wyzszosci wlasnej grupy nad spoteczenstwem 
i przedstawicielami innych religii” (por. tamze, s. 258). Natomiast przy opisie funkcjonowa- 
nia drugiej z nich przywotuje dramatyczne relacje jej bylych uczestniköw majqce potwierdzic 
tezș, iz stosowane w niej m.in. „techniki umyslowej zaleznosci” oraz praktyki prowadzqcc 
do „dezorientacji jednostki i sublimacji jej osobowosci” (por. tamZe, s. 260).
16 Charakteryzuj^c je, autor tej ksiqzki stwierdza, ze „religie zastțpcze majq [...] kult reli- 
gijny bez wiary w Boga. W miejsce zagubionego Boga ludzie umieszczaj^ jakiegos bozka...”. 
Por. tamze, s. 295.
37 Por. ks. W. Nowak, Sekty iv Polsce, Olsztyn 1995.
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dyskusji i odwaznego stawiania pytan. Dia zilustrowania przywolam tutaj 
tylko jeden fragment wypowiedzi tego autora -  pisze on m.in., ze dzisiaj 
sekta to „pewna grupa, ktöra jako mniejszosc odt^czyta siș od wișkszo- 
sci, zamknșta siș w sobie i zaczșta zyc wiasnym zyciem, walczqc z 
wișkszosci^”, po czym pyta: „czy to znaczy, ze mniejszosc zawsze nie 
ma racji?” i odpowiada: „przeciwnie, czasem mniejszosc moze miec ra- 
cjș, jezeli chodzi o prawdș w dziedzinie doktryny czy swiatopogl^du”38. 
Smialosc tej wypowiedzi tonuje w jakiejs mierze ks. Wieslaw Dzierza, 
ktöry w ksi^zce tej przedstawia problem „Sekt a praw cztowieka”. W tym 
celu przypomina zaröwno oenzetowskq. Deklaracjș praw cztowieka z 
1948 roku, jak i dokumenty w tej sprawie przyjște na Soborze Watykan- 
skim II -  w jego przekonaniu jedne i drugie zgodne sq. co do tego, ze 
„osoba ludzka ma prawo do wolnosci religijnej, ma takze prawo byc wol- 
na od przymusu w narzucaniu jej innej religii ze strony röznych grup”39. 
Nastșpnie pojawiaj^siș konkretne zarzuty pod adresem konkretnych sekt 
-  np. sektom „pochodz^cym ze Wschodu” (takim m.in. jak krysznaici) 
zarzuca „stosowanie diety wegetarianskiej”, co bezposrednio stosujqcym 
j^  przynosi pozytywne skutki (takie jak „dobra higiena” czy „dobre sa- 
mopoczucie”), jednak w dluzej perspektywie ma negatywne nastșpstwa 
(„powoduje bardzo powazne choroby” i „ogölne braki w rozwoju fizycz- 
nym cztowieka”); najgorsze jest to, ze „ostabiony fizycznie cztowiek 
moze pözniej po pewnych etapach indoktrynacji przyjmowac juz wszyst- 
ko to, co mu siș powie”. Jakby jednak na to nie patrzyc: jest jednak cos 
waznego i powaznego w tym, co proponuj^ i stosujq. w swoich prakty- 
kach te krytykowane grupy religijne. Jeszcze smielsze uwagi pojawiaj^ 
siș przy prezentowaniu Swiadköw Jehowy, maj^cych zwykle zte, albo 
nawet bardzo zte notowania u autoröw katolickich -  zaliczaj^ ich zwykle 
do tzw. sekt destrukcyjnych. Otöz ks. W. Dzierza stwierdza, ze „trzeba 
udowodnic (podkreslenie wt.), ze tarn pewne braki, aby ich mozna bylo 
nazwac sekt^ destruktywn^”. Uwagș tQ mozna uogölnic i skierowac do 
tych autoröw katolickich, ktörzy tak szybko i tak tatwo zdajq. siș przypi- 
sywac destruktywnosc wszystkiemu, co jest albo zupetnie niekatolickie, 
albo zbyt malo katolickie.
Pewnym dysonansem w stosunku do ogölnego charakteru tej ksi^zki 
jest zamieszczona na kohcu „Polska bibliografia na temat sekt i nowych
38 W. Dzierza, A. Posacki SJ, S. Pyszka SJ, Katolik wnbec sekt, wyd. cyt., s. 25 i n.
39 Tamze, s. 36.
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ruchöw religijnych w Polsce” -  dodajmy: bibliografia mocno wybiörcza -  
zawieraj^ca zaledwie 13 pozycji (tylko w ostatnich kilku latach pojawilo 
sie ich kilkaset) oraz naswietlaj^ca kwestiș dosyc jednostronnie -  bo jak 
inaczej rozumiec takie tytuly, jak np. praca zbiorowa pod red. ks. Stefana 
Dobrzanowskiego New Age -  pseudoreligia czy monografia Lotty Da­
nielson Droga donikqd. Hare Kriszna (jak informuj^ autorzy tego zesta- 
wienia bibliograficznego, „Ksiqzka ta jest relacjg Autorki z jej czterolet- 
niej przynaleznosci do Ruchu Hare Kriszna i wstrz^sajqcym swiadec- 
twem procesu prania mözgu przez sektp”). Tego typu bij^cych na alarm 
oraz ostrzegajgcych przed sektami juz samymi tytulami publikacji pisa- 
nych z pozycji katolickich jest oczywiscie znacznie wișcej. Warto w tym 
miejscu zwröcic uwage na artykul Malgorzaty Ibek Obraz sekt w polskiej 
prasie katolickiej na podstawie wybranych tytulöw z lat 1989-1994, za- 
mieszczony w 14 numerze Kwartalnika Religioznawczego „Nomos”. 
Jego autorka postawila sobie bowiem po czșsci taki sam cel jak autor 
niniejszego referatu, tj. „przedstawienie modelu postawy wobec nowych 
ruchöw religijnych, ktörg proponuje swoim wiernym Kosciöt rzymsko- 
katolicki rozumiany jako instytucja”40. Mozna miec wprawdzie spore 
w^tpliwosci, czy uzasadnione jest stawianie znaku röwnosci mișdzy sta- 
nowiskiem Kosciola rzymskokatolickiego w sprawach sekt i nowych 
ruchöw religijnych oraz stanowiskami w tej kwestii autoröw artykulöw 
publikowanych m.in. na tamach „Slowa -  Dziennika Katolickiego”, „Go- 
scia Niedzielnego”, „Niedzieli” i „Ladu”, niemniej nie ma zadnych w^t- 
pliwosci, ze pisma te sg katolickie, pisz^ce zas w nich osoby starajg siș 
swöj katolicyzm wyrazic najlepiej jak potrafig. Zdaniem autorki tego 
artykulu do 1989 roku w wymienionej wyzej prasie za najbardziej nie- 
bezpieczne sekty uchodzili satanisci oraz Swiadkowie Jehowy. „Od 1992 
roku w prasie katolickiej rozpoczyna siș «nowa moda». Tym razem do- 
minujgcym tematem i «chtopcem do bicia» stal siș New Age. Teraz nie­
mal wszystko, co ukazuje sig o nowych ruchach religijnych zwanych w 
prasie katolickiej sektami, ma w tytule New Age”. I dalej, „New Age 
zostal «zdemaskowany» przez prasș katolickg «po owocach», ktöre wy- 
daje, tak wișc (jego programowy -  uw. wt.) synkretyzm nalezy rozumiec 
jako «plewy pomieszane z ziarnem»; jest to religia bluzniercza, gdyz na 
miejscu Boga stawia cztowieka, fatszywie interpretuje i znieksztatca
40 M. Ibek, Obraz sekt w polskiej prasie katolickiej na podstawie wybranych tytuiöw z lat 
1989-1994, „Nomos Kwartalnik Religioznawczy” nr 14/96, s. 59.
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Pismo Swiște, zaklada relatywizm moralny i staje siș przez to wygodny 
dla ludzi szukajtfcych latwego zycia. Zainteresowanie siș New Age «nie- 
sie z sob^ zagrozenie polegaj^ce na uleganiu wplywom szatana»”41. Oce- 
ny tego nowego ruchu religijnego wahajq. siș od bagatelizowania jego 
innowacyjnosci („swiat to juz wielokrotnie przerabial”) po doszukiwanie 
siș stojqcych za nim tradycyjnych wrogöw katolicyzmu i katoliköw (ta- 
kich np. jak masoni), w tym oczywiscie katolicyzmu i katoliköw pol- 
skich. Autorka artykulu przywoluje tutaj opiniș znanego „demaskatora” 
tych sil Maciej Giertycha, ktöry wytropil je nawet w tak zdawaloby siș 
niewinnych przedsișwzișciach jak „Festiwal Ziemi” i znalazl jego so- 
juszniköw w takich na pozör godnych szacunku organizacjach jak Klub 
Rzymski4 . Przytacza ona röwniez przyklady organizowanych przez Kos- 
ciöl sesji naukowych na temat nowych rucböw religijnych. Mimo iz jest 
to wybiörcze i uproszczone zestawienie, pozwala ono siș zorientowac, ze 
pojawialy siș na nich nie tylko glosy potșpiencze, ale takze swiadczqce 
o poszukiwaniu zrozumienia zrödel pojawiania siș i racji funkcjonowania 
tych ruchöw43.
Wkraczamy juz tutaj na obszar stosunku do nowych ruchöw religij­
nych katolickiej inteligencji. Autorka poswișcila zreszt^ tej kwestii od- 
rșbny paragraf. Nosi on tytul: „Recepcja nowych ruchöw religijnych 
w prasie katolickiej adresowanej do inteligencji” i opiera siș na analizie 
artykulöw na ten temat zamieszczonych w „Tygodniku Powszechnym” 
oraz „Wișzi”. Charakteryzuj^c globalnie te wypowiedzi, stwierdza tarn, 
ze stanowi^one „probș zarysowania obiektywnej sytuacji, stawiaj^ raczej 
liczne pytania nizli przytaczajtf gotowe odpowiedzi i definicje”. Przywo- 
lywane przez ni^ nazwiska autoröw tych artykulöw (jak Tadeusz Doktor 
czy Maria Libiszowska-Zohkowska) moga oczywiscie budzic w^tpiiwo- 
sci czytelnika uprzednio wymienionej prasy, czy to na pewno S4_katolicy,
41 Tamze, s. 61. Ostatnie z tych okreslen wziște zostalo z artykulu W. Jedynaka Nadcho- 
dzi nowa era?, zamieszczonego w „Niedzieli” nr 27/94. Warto zwrocic w tym miejscu uwag? 
na stosunkowo niewielk^ objțtosciowo. ale \vartosciow;ț poznawczo ksiqzkș P. Macura New 
Age (Krakow 1993). Zawiera ona bowiem -  jak pisze jej wydawca na okladce -  „zaröwno 
teksty liderdw New Age, jak i jego krylykow, prawie w catosci tlumaczen niedostșpnych 
polskiemu czytelnikowi”.
42 Por. M. Giertych, New Age -  niebezpieczny prqd. W: „Rycerz Niepokalanej” nr X/92.
43 Takie chociazby jak gios przewodnicz^cej Sekcji Psychologii Komisji Episkopatu ds. 
Nauki Katolickiej -  prof, dr hab. Z. Pluzak, ktöra „podkreslila stronș pozytywn^ dziatalnosci 
malych grup religijnych” (tamze, s. 75).
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a przynajmniej czy chcqu potrafiq dobrze sluzyc katolicyzmowi. Sytuacja 
osob dystansujccych si? od przedstawiania nowych ruchöw religijnych 
wyl^cznie w czarnych kolorach jest tym bardziej dwuznaczna, gdy sc 
ksișzmi i gdy wyglaszajc takie niezbyt przyjemne dla katoliköw opinie, 
jak np. ks. Alfons Skowronek, ktöry uwaza, iz „zwykli oni sekty demoni- 
zowac lub przynajmniej z nich ironizowac”44. Nie chciatbym jednak 
kontynuowac tego w^tku -  bo nie czuj? si? kompetentny do odpowiedze- 
nia na pytanie, kto ma prawo uwazac si? za prawdziwego katolika, a tym 
bardziej: kto wypowiada si? po katolicku, a kto nie po katolicku? Po- 
zwol? sobie jednak zauwazyc, ze zarowno dla autorow reprezentujccych 
kierunek myslenia o sektach i nowych ruchach religijnych „Niedzieli” 
czy „Goscia Niedzielnego”, jak i tych wpisuj^cych si? w credo ideowe 
„Tygodnika Powszechnego” czy ,,Wi?zi”, zrodtem inspiracji jest niejed- 
nokrotnie ten sam raport Watykanu w kwestii sekt albo nowych ruchöw 
religijnych.
3. Pröby uporz^dkowania obrazu sekt
Jednc z przyczyn trudnosci w prowadzeniu rzeczowych dyskusji na 
temat sekt jest wieloznacznosc zarowno samego zjawiska, jak i stosowa- 
nej terminologii. Przynajmniej niektörzy uczestnicy tych dyskusji zdajc 
sobie z tego na spraw? i podejmujc pröby uporz^dkowania j?zyka, ktö- 
rym si? poslugujc, Jednym z takich zabiegöw jest dookreslenie poj?c -  
w tym terminu „sekta”. Z reguly przy takich okazjach przypomina si? 
jego etymologi?45. Rzecz jednak w tym, ze tak w przesztosci, jak i obec- 
nie malo kiedy byto ono uzywane zgodnie z etymologic, Innc z mozliwo- 
sci sprecyzowania i?zyka dyskusji jest odwotanie si? do historii sekt. Przy 
takiej okazji zwykto si? przypominac, ze sekty to grupy religijne, ktöre 
wyodr?bnity si? z ktöregos duzego Kosciola lub wyznania. Te historycz-
44 „Sekty bywajc nawet «wdzișcznym» tematem dla kaznodziejöw, ktorzy pod nieobec- 
nosc podsqdnych ustawiajq ich sobie do zbijania, jak im si? tylko zywnie podoba. Taka agre- 
sja wymierzona w przeciwnika moze tylko utwierdzic go w jego przekonaniach, a nawet na 
dodatek wyzwalac tylko kontragresjș”. A. Skowronek, Sekty -  zgorszenie czy wyzyvanie dla 
Kosciola, Krakdw 1992, s. 3.
45 Ci, ktorzy przywitțzuj^ znaczenie do etymologii, wskazujq, iz termin ten pochodzi od 
lacihskiego czasownika sequer -  „nasladowac, iäö, podqzac za kirns” (por. m.in. „Raport” 
MSWiA, czțsc pierwsza, pkt I).
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ne odwolania maj^jednak röwniez ograniczon^ moc wyjasniajqc^. Oka- 
zuje si? bowiem, ze istnialo i istnieje nadal wiele takich sekt, ktöre 
w swoich wierzeniach i praktykach Iqcz^tyle röznych tradycji, ze trudno 
byloby wskazac jakis konkretny Kosciöl czy wyznanie, od ktörego si? 
odl^czyly. Mozna natomiast jednoznacznie wskazac ich „zaiozycieli” czy 
przywödcöw, a takze dokonac w miar? dokiadnej analizy ich osobowosci 
oraz jej wpiywu na Charakter sekty. Inn^ mozliwosciș. dookreslenia tego 
jezyka jest odwolanie si? do znaczenia nadanego uzywanym terminom 
przez ktörys z religioznawczych autorytetöw. Przy takiej okazji czșsto 
przywotuje si? „klasycznq” definicj? sekt E. Troeltsche’a -  w jej swietle 
„sekty S4 zwykle maiymi grupami, w ktörych realizuje si? dqzenie do 
wytworzenia oSobistych, bezposrednich wișzi mișdzy czlonkami”, doda- 
j^c, ze ich dziaialnosc „pozbawiona jest ziemskich aspiracji”46. Trafnosc 
tego rozpoznania budzi wqtpliwosci juz w odniesieniu do sekt, ktöre po- 
jawity si? na przestrzeni od XVI do XVIII wieku, i to zaröwno wschod- 
nio-, srodkowo-, czy zachodnioeuropejskich. Niejedna z nich bowiem nie 
tylko miala „ziemskie aspiracje”, ale tez potrafila je skutecznie realizo- 
wac47. Jeszcze wișcej sekt z takimi aspiracjami pojawilo si? w XIX wie­
ku. Natomiast w naszym stuleciu zdajq. si? one byc röwnie liczne jak te, 
ktöre w praktyce staraj^ si? izolowac od spoleczenstwa i nie zglaszaj^ 
aspiracji do dokonania zasadniczych zmian w swiecie doczesnym (por. 
aneks 3.). St^d zresztq. bierze si? zaproponowany przez J.M. Yinger? 
podzial wszystkich sekt na: a) „d^z^ce do zmiany swiata poprzez samo- 
doskonalenie si? i stymulowanie doskonalenia pozostalych czlonköw 
danego spoleczenstwa”, b) „wyrözniaj^ce si? postaw^ agresywnq wobec 
swiata zewnștrznego”, c) „absolutnie nie ceni^ce swiata zewn?trznego 
i d^zqce wobec tego do usunișcia si? z tegoz swiata”48. Niewqtpliwq. za- 
letq_ tego podzialu jest pröba spojrzenia na ruch sekeiarski z ponadchry-
46 txPor. E. Troeltsch, Kirche und Sekte. W: Die Sociallehren der christlichen Kirchen und 
Gruppen, Tubingen 1912. Takie ujmowanie sekty przeeiwstawiane jest Kosciolowi, o ktörym 
ten autor pisal, ze „pojmowany jest na ogöl jako konserwatywny twör, odznaczaj^cy si? 
wzglțdn^ aprobatg dla Swiata, ktöry go otacza. Zrzeszaj^c znaczne masy ludnosci i pretendu- 
J4C do miana organizaeji wszechobecnej i wszechogamiaj^cej, Kosciöl realizuje swoiscie 
rozumiang zasadș uniwersalnosci”. Cytuj? za: Socjologia religii. Wybör lekstow, Krakow 
1983, s. 104.
47 Por przykladowo: S. Springer, Wietopostaciowosc anabaptyzmu: jego formy rewolu- 
cyjne oraz pokojowe, „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 41 id.
48 Por. M.J. Yinger, Religion, Society and the Individual, New York 1957.
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stocentrycznego punktu widzenia. Natomiast jego stabosci^ jest pewien 
panamerykanizm (zacieraj^cy europejsk^ specyfikp tego ruchu) oraz 
pewna ahistorycznosc (prowadzqca do zacierania dokonuj^cych sip 
w nim globalnych zmian). Sama jednak typologizacja sekt jest niew^t- 
pliwie zabiegiem porzqdkujqcym dyskusjp na temat, wartym nasladowa- 
nia i doskonalenia.
Pröby takie s^ oczywiscie podejmowane, zeby tylko tytuiem przykla- 
du przypomniec tutaj typologizacjp zaproponowan^ przez B.R. Wilson -  
w jej swietle sekty dziel^ sip na: a. konwertystyczne, b. adwentystyczne,
c. pietystyczne, d. gnostyczne49. Trzeba jednak wyraznie powiedziec, ze 
typologizacja ta bazuje glöwnie na sektach wyrastajqcych z tradycji pro- 
testanckich (i sprawdza sip do badania tej tradycji), pomija natomiast te, 
ktöre wyrastaj^ z tradycji katolickich oraz prawoslawnych. Jej specyfikp 
jest röwniez dosyc jednostronny chrystocentryzm -  utrudnia on m.in. 
analizp wielu obecnych dzisiaj w Europie sekt inspiruj^cych sip tradycji 
Dalekiego i Bliskiego Wschodu. St^d tez trzeba sip posiikowac röwniez 
innymi typologizacjami -  takr) chociazby, jak^ przedstawil kard. F. Arin- 
ze; z jego punktu widzenia sekty mozna podzielic na: a. „powoluj^ce sip 
na Biblip lub bpdqce w innym sensie odszczepieniem od chrzescijan- 
stwa”, b. wywodzqce sip z buddyzmu, c. wyw0dz3.ce sip z hinduizmu,
d. wywodz^ce sip z innych wielkich tradycyjnych religii, e. wywodz^ce 
sip z tradycji gnostycznych”. Jak trudno jest „przekladac” te i podobne im 
globalne podzialy na jpzyk „lokalnych” badari nad konkretnymi sektami, 
pokazujq, m.in. pröby podejmowane przez W. Pawluczuka -  od wielu lat 
prowadzi on badania nad organizacjami i grupami wyznaniowymi dzia- 
lajqcymi we wschodniej czpsci wojewödztwa bialostockiego50.
Warto röwniez zwröcic uwagp na pröby nowej kategoryzacji zjawisk, 
o ktörych sip möwi przy okazji tych dyskusji. Jednq_z bardziej interesujo- 
cych i obiecuj^cych kategorii jest pojpcie ruchöw kultowych. Do religio- 
znawczego obiegu wprowadzone zostalo ono w 1932 roku przez Howar- 
da Beckera. Terminern tym okreslat on zjawiska, ktöre maj^tak zindywi- 
dualizowany Charakter, ze nie mieszczq. sip ani w tradycyjnie pojmowa- 
nym Kosciele, ani tez w sekcie51 *. W szerokim zakresie kategoria ta byla
49 Por. B.R. Wilson, Sectes and Society, London 1961.
5(1 Por. W. Pawluczuk, Koscioly i sekty -  proba typologii organizacji i grup wyznanio- 
wych, „Studia Socjologiczne” nr 1(32).
51 Por. H. Becker, Systematic Sociology on the Basis o f the Bezielugslehre und Gebilde­
lehre o f Leopold von Wiese, New York 1932.
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stosowana m.in. przez W. Bainbridge’a i R. Starka, ktörzy stosowaii jq 
zamiennie z pojșciem „dewiacyjnej wiary”52. Stosowal jq röwniez 
R. Wallis dla okreslenia tych wspölnot quasi-religijnych, dla ktörych 
charakterystyczny jest brak trwalych Struktur organizacyjnych, wyraznie 
artykulowanej doktryny oraz stalych przywödcöw. Natomiast C. Campbell 
wolai möwic raczej o srodowisku kultowym niz ruchu53. W polskiej lite- 
raturze okreslenie to stosuje m.in. T. Doktor -  w monografii poswișconej 
w calosci tej kwestii podkresla, ze charakterystyczne dla kultöw jest: 
„1) dokonywanie rozbratu z dominujqcym wzorem kulturowym przede 
wszystkim w aspekcie religijnym i naukowym, 2) wysuwanie na plan 
pierwszy celöw indywidualnych”54. Trzeba dodac, ze pröbom wykorzy- 
stania heurystycznej plodnosci tej kategorii towarzyszq niejednokrotnie 
pröby nowej typologizacji badanych zjawisk -  przykladowo: R. Wallis 
dzieli wszystkie ruchy kultowe na takie, ktöre afirmujq swiat i takie, ktöre 
go odrzucajq, natomiast T. Doktor zwraca uwagș m.in. na wystșpowanie 
wsröd nich 1) kultöw paranaukowych („zblizone sq bardziej do nauki niz 
do religii”) oraz 2) parareligijnych („posiadajq zwykle bardziej zwartq 
Struktur?' grupowq niz kulty paranaukowe”), a takze proponuje podzielic 
je generalnie na orientalne i okcydentalne55.
Wszystkie przywolane dotychczas ujșcia porzqdkujqce problem sekt 
naleza -  generalnie rzecz biorqc -  do sfery metarefleksji nad tym zjawis- 
kiem. Dobrze, jesli taki namysl w tych badaniach siș pojawia. Bez niego 
bowiem cale przedsișwzișcie maio przypomina „robotș” badawczq, 
w znacznym natomiast stopniu upodobnia siș bqdz to do sporzqdzania 
„kroniki wydarzen”, bqdz tez -  co siș dzisiaj wcale nie tak rzadko zdarza
" Por. W.S. Bainbridge, R. Stark, Client and audience cults in America. W: „Sociological 
Analysis” nr 41/80.
3 Por. R. Wallis, The Road to Total Freedom: A Sociological Analysis o f Scientology, 
London 1977, oraz C. Campbell, Cult, cultic, milieu and secularisation. W: „A Sociological 
Yearbook of Religion in Britain”, London 1972.
T. Doktor, Ruchy kultowe. Psychologiczna charakterystyka uczestnikow, Karköw 1991, 
s. 12. W tej samej monografii stwierdza jednak, ze „przegl^d defmicji «kultu» wydaje si? 
swiadczye o istotnych röznicach zdan co do sposobu rozumienia tego pojșcia. To, co dla 
jednych autoröw jest kultem, dla innych sektQ i odwrotnie”.
55 „Te ostatnie dokonuj^ röwniez rozbratu z dominuj^c^ tradycjq religijnq, gdyz cz?sto 
czerpiq swojc inspiracje z niechrzescijahskiej tradycji jak gnoza, hermetyzm. czy magia, lub 
nawet bardziej odleglych czasowo tradycji religijnych jak celtycka, egipska czy grecka. 
Wsröd ruchöw orientalnych mozemy spotkac ruchy wywod^ce si? z tradycji hinduizmu, 
islamu, buddyzmu i taoizmu”, tamze, s. 16.
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-  „kroniki policyjnej” lub „protokölu z przestuchania”, prowadzonego 
przez „sledczych”, ktörzy z wyj^tkow^ gorliwosci^ gromadz^ „dowody 
w sprawie”56. Niedobrze jednak, gdy podejmuj^cy problem sekt poprze- 
stajtj na tego rodzaju namysle i nie przechodz^ do konkretnych analiz 
konkretnych sekt bqdz tez odwoluj^ si? do tych ostatnich tylko po to, aby 
zilustrowac swoje teoretyczne zalozenia. Refleksja taka nie tylko grzeszy 
zbytni^ ogölnikowosci^, ale takze niesienie niebezpieczenstwo zbyt la- 
twego i zbyt prostego uogölnienia problemu, ktöry nie jest ani latwy, ani 
tak prosty, aby dal siș ujșc w kilku czy kilkunastu generalizacjach -  sy- 
gnalizowalem to juz w pierwszym punkcie tego raportu. Trzeba zatem 
przejsc do konkretöw, przy czym owe przechodzenie moze dokonywac 
siș w rözny sposöb. Tutaj przedstawiș tylko trzy takie sposoby, ale z cal^ 
pewnosci^ moze ich byc wișcej.
3.1. Pierwszym z nich -  byc moze nawet najbardziej „klasycznym”, 
a w kazdym razie maj^cym najdluzszcț tradycjș -  jest konkretyzacja histo- 
ryczna. Dobrym i -  w moim przekonaniu -  udanym przykladem jest to, 
co przedstawil Leszek Kolakowski w ksi^zce Swiadomosc religijna i wi%z 
koscielna. W  tym obszernym, liczgcym kilkaset stron „Studium nad 
chrzescijanstwem bezwyznaniowym XVII i XVII1 wieku” (to podtytul tej 
monografii) autor przedstawil szerok^ panoramș ruchöw religijnych, 
ktöre niejednokrotnie tak daleko odbiegaly w swoich doktrynach i prak- 
tykach religijnych od tego, co bylo gloszone i praktykowane w znanych 
i uznanych Kosciotach, ze budzilo glșbokg nieufnosc lub wrșcz wrogosc 
wielu srodowisk spolecznych. St^d tez niewiele sposröd nich zyskalo 
szersze poparcie, a niemalo bylo takich, ktöre funkcjonowafy na peryfe-
56 Takie wraZenie mozna odniesc m.in. po zapoznaniu siș z ksiqzkq V.P. BoroviCka Sekty 
szatanskich bogöw (Warszawa 1997). Znalazt siș w niej opis „tylko” czterech sekt, ale za to 
znanych na calym swiecie ze swojej niezgodnej z prawem dzialalnosci oraz dramatycznych 
wydarzen, ktöre towarzyszyly kresowi ich istnienia -  opisana zostala Swiqtynia Ludu, Swia.- 
tynia Slonca, Plemiș Dawida oraz Dzieci z Mröwczego Pagörka (w kazdym przypadku mialy 
miejsca bqdz to zaböjstwa, badz samoböjstwa czlonköw). Takie röwniez wrazenie mozna 
odniesc po zapoznaniu siș z ksiqZkq J. Ritchie’go Tajemniczy swial sekt i kultöw (Warszawa 
1994). W kazdym razie wspölny dla tych dwöch publikacji i -  niestety -  jeszcze wielu im 
podobnych jest zaröwno sposöb ustalania faktöw (regulq jest w nich, ze w roli Swiadköw 
oskarzenia wystșpujq byli czlonkowie sekt), jak widzenie przyczyn pojawienia si? sekt 
w sferze takich psychologicznych czynniköw sprawczych, jak: 1) chșc szybkiego i latwego 
wzbogacenia siș przywödcöw, 2) holdowanie przez nich oraz przez skupione woköl nich 
osoby niskim instynktom i popșdom, w tym popșdom seksualnym, czy 3) ludzka naiwnosc 
i zagubienie szeregowych czlonköw sekt we wspölczesnym Swiecie.
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riach öwczesnego zycia religijnego. Rzecz jasna, zdarzalo siș, iz niektö- 
rzy sposröd öwczesnych autsajderöw z czasem wychodzili z izolacji 
i stawali siș znaczqcymi Kosciolami i wyznaniami; z reguly wymagalo to 
jednak od nich dokonania szeregu „przystosowawczych” korekt. Czșsciej 
jednak bylo tak, ze w miarș uplywu czasu öw izolacjonizm jeszcze si? 
poglșbial, doprowadzaj^c w koncu do zniknișcia takiej wspölnoty z mapy 
religijnej Europy57. W przywolanej ksi^zce przedstawiono wiele takich 
przykladöw. Opisane zostaty w niej jednak röwniez takie wspölnoty reli- 
gijne, ktöre zaczynaly jak typowa sekta i w miarș uplywu czasu coraz 
bardziej zyskiwaly na spolecznym uznaniu, az w koncu staly znanym 
i uznanym na swiecie Kosciolem. Przypadkiem takim s^ öwczesni ana- 
baptysci. Dzisiaj ich sukcesorem jest Kosciöl baptystyczny, majqcy swoje 
jednostki organizacyjne w wielu krajach.
Pojawili si? w XVI wieku i od razu spotkali siș z wrogosci^ zaröwno 
swieckich wladcöw, jak i hierarchöw Kosciola katolickiego, a nawet 
niektörych reformatoröw -  np. Luter domagal siș ich topienia (zastqpie- 
nia praktykowanego przez nich chrztu przez zanurzenie w wodzie -  
smierci^ w wodzie)58. Jeden z ich przywödcöw -  Tomasz Münzer glosil 
nie tylko kontrowersyjn^ dogmatykș (m.in. w kwestii Ducha Swiștego), 
ale takze potrzebș tak radykalnych reform religijnych i spolecznych, ze 
przerazilo to öwczesnych moznowladcöw59. Z nakreslonego przez 
L. Kotakowskiego obrazu poczqtköw tego ruchu widac, ze byly one trud- 
ne. Miat on bowiem zaröwno wielu przeciwniköw zewnștrznych, jak 
i podzielony byl wewnștrznie, i to niekiedy do tego stopnia, ze w niejed- 
nym przypadku trudno stwierdzic, czy jest to jeszcze anabaptyzm, czy tez
57 Potwierdza to tezș formulowan^ m.in. przez T. Doktöra, Ze sposröd nowych ruchöw 
religijnych i parareligijnych „zdecydowana wițkszosc ginie w historii, niektöre zachowuj^ 
swöj stan posiadania. nieliczne potraliq go powișkszyc, sposröd ktöryeh jedynie kilka lub 
kilkanascie uzyskac moze zwolenniköw wsröd znaczqcego odsetka swiatowej populacji”. 
T. Doktor, Ewolucja ruchöw religijnych i parareligijnych. W: Dziesițciolecie transformacji 
i adaptacji, pr. zbiorowa (w druku).
58 Jak podaje A. Tokarczyk, „edykt Karola V, ogloszony w Niderlandach, ustanawial [...] 
kar? smierci dla wszystkich anabaptystöw oraz ich sympatyköw”. Por. A. Tokarczyk, Prote- 
stantyzm, Warszawa 1980, s. 122 i in.
59 „Krötkotrwalq prob«, wprowadzenia haset anabaptystycznych w zycie byla republika 
münsterska (1533-1534), czyli Krölestwo Nowego Syjonu. [...] Wszyscy mieszkancy mieli 
obowiqzek wykonywania prac fizycznych oraz prowadzenia Zycia wedlug zasad biblijnych. 
Obowiițzywal chrzest doroslych, wspölnota döbr, rygorystyczna dyscyplina religijna”, tamZe, 
s. 120 i n.
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juz inna religia. Podobnie jest z kwesti^ ustalenia, czy od poczqtku byi on 
typow^ sekt4 religijn^, czy tez dopiero z czasem nabrai jej znamion, a byc 
moze nabraly ich jedynie tylko niektöre z jego odmian. Jesli za kryterium 
bycia sektc) przyjqc fakt odl^czenia siș od duzej wspölnoty religijnej, to 
oczywiscie anabaptyzm byi sektq, a nawet byi ni^ po wielokroc, bowiem 
nie tylko odi^czyi siș od Kosciola katolickiego, ale takze od Koscioiöw 
reformowanych, w tym od luteranizmu, a nawet znalazi siș w opozycji do 
innych öwczesnych form chrzescijahstwa bezkoscielnego60. Jesli nato- 
miast za kryterium takie przyj^c fakt zamknișcia siș w sobie, czy tez -  co 
na jedno wychodzi -  separowania siș od blizszego i dalszego otoczenia, 
to mozna powiedziec, ze jedne jego odmiany przybieraiy -  przynajmniej 
w pewnym zakresie -  sekciarski Charakter, inne natomiast nie61. Pözniej 
ewolucja tego ruchu poszia tak daleko, ze z pewnym trudem przychodzi 
rozpoznanie jego sztandarowych idei u dzisiejszych baptystöw62. W ra- 
mach prowadzonych przez nas badan podejmowane byiy pröby przesle- 
dzenia zaröwno genezy tego ruchu, jak i jego röznicowania si? juz na
Charakteryzujqc go, L. Kolakowski podkresla, ze „anabaptyzm byl [...] pröbq przekro- 
czenia reformacji luterariskiej w kierunku spolccznego radykalizmu, przeciwstawial siș 
Lutrowi nie dlatego, Ze przeciwstawiat siș idei gminy, ale dlatego, ze gmina luterariska nie 
podjijla zadari, ktöre niiaia w swiecie speiniaö”. L. Kolakowski, Swiadomosc religijna i wi^i 
koscielna, Warszawa 1997, s. 109. Przeciwstawiat siș jednak röwniez takim ideom. jakie np. 
propagowal wöwczas Sebastian Franck, „Ktöry pierwszy bodaj idcș bezwyznaniowego 
i bezkoscielnego chrzescijahstwa sformulowal w opozycji do luterariskiej rcibrmy” (por. 
tamze, s. 107 i d).
61 Przykiadem pierwszych z nich mogq byc mennonici, natomiast drugich kolegianci 
rynsburscy. Charakteryzuj^c pierwszych z nich, L. Kolakowski pisze, ze „pewne skladniki 
doktryny Menno Simmonsa [lidera tego ruchu, uw. wl.] wyrastaly najwyrazniej z sytuaeji 
Kosciola przesladowanego i zyjqcego w konspiraeji”. Natomiast charakteryzujtic drugich 
stwierdza, Ze „ruch kolegiantöw ucielesnia spoleczne maksimum swiadomosci religijnej 
nieekskluzywnej”, a skladnikami tej swiadomosci sq: „po pierwsze brak wyraznych granic 
czlonkostwa, dopuszczajtic do swoich obrzșdriw ludzi z dowolnych gmin religijnych (nawet 
niechrzescijan)[...|, po wtöre -  röwnosc bezwzglțdna wiemych w Zyciu religijnym i po- 
wszechne prawo glosu («wolnosc prorokowania»); po trzecie -  nicobecnosc instytueji ka- 
plaristwa w jakiejkolwiek postaci; po czwarte -  nieobeenose uswișcaj;țcych samoczynnie 
sakramentöw” (por. tamze, s. 117 i d).
62 „Generalnie stwierdzic mozna, ze baplyzm wspölczesny ma swöj rodowöd nonkon- 
fonnistyczny, choö bardzo zagmatwany, i ze rodowöd öw wyznaczajq zaröwno tradycje 
anabaptyzmu, jak i dzialalnosc «koscioiöw wolnych» (Free Churches)”. A. Tokarczyk, 
Protestantyz/n, wyd. cyt., s. 185.
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samym pocz^tku oraz pözniejszej ewolucji63. Prowadzone byly röwniez 
systematyczne badania nad baptyzmem, w tym nad jego spolecznym 
funkcjonowaniem na ziemiach polskich64.
Bardziej jednoznacznym przypadkiem dzialalnosci sekciarskiej jest 
Antoinette Bourignon i skupiona woköl niej grupa wyznawcöw65. Dzia- 
lalnosc ta zostala stosunkowo dobrze udokumentowana, bowiem zacho- 
wata siș zaröwno liczqca wiele tysișcy stron autobiografia liderki, jak 
i opisy sporz^dzone przez jej uczniöw i wyznawcöw. Wiadomo zatem, ze 
Bourignon urodzila siș w Lille w 1616 roku i miala dosyc trudne dziecin- 
stwo (byla „tak szpetna, ze rodzice zamierzali jq. zrazu udusiö zaraz po 
porodzie”) oraz dosyc burzliw^ mlodosc i dorosle zycie -  najpierw przed 
niechcianym malzenstwem uciekla z domu i znalazla schronienie w wiej- 
skim domku pustelniczym; pözniej jeszcze wielokrotnie zmieniala miej- 
sce pobytu, spotykaj^c si? zaröwno z ludzk^ przychylnosci^, jak i po- 
dejrzliwosci% czy wrșcz wrogosci^. Swoje nadzwyczajne powolanie 
miala rozpoznac w 1634 roku -  objawic siș mial jej wöwczas sam Bög, 
a rok pözniej objawil siș jej ponoc „swișty Augustyn i zapewnit, ze to 
wtasnie ona odnowi jego zakon”. W praktyce okazalo siș to jednak bar- 
dzo trudne, na kazdym bowiem kroku przeszkadzac jej mialy w tym sily 
diabelskie, ktöre weszly w porozumienie z takimi falszywymi slugami 
Boga, jakimi w jej przekonaniu byli jezuici. W koncu okazalo siș, 
ze Francja nie jest najlepszym miejscem dla dzialalnosci religijnej takich 
osöb jak Bourignon, wișc zdecydowala siș j^opuscic, udaj^c siș najpierw 
do Gandawy, a pözniej Brukseli, Malines i Amsterdamu, w ktörym spo- 
tkala wyznawcöw wielu röznych Kosciolöw, wyznan i sekt. Jeszcze pöz­
niej kilkakrotnie zmieniala miejsce pobytu, wszșdzie znajduj^c wielu 
wrogöw i niewielu sprzymierzencöw.
63 Por. S. Springer, H'ieloposlaciowosc XVl-wiecznego anlytrynitaryzmu. W: „Europa 
Wschodu i Zachodu" nr 4/2000; S. Springer, H'ieloposlaciowosc anabaptyzmu: jego formy 
rewolucyjne i pokojowe, „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99.
MPor. K. Brzechczyn, Katolicy wobec baptystöw. Wizerunek baptysty w katolickiej pro- 
pagandzie religijnej okresu mi^dzywojennego. W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/2000.
65 W tym stosunkowo nielicznym gronie znalazt siț m.in. Jan Amos Komensky, „spș- 
dzaj^cy ostatnie swoje miesi^ce w Amsterdamie i szukajtțcy w chiliastycznych marzeniach 
pociechy od rozczarowari zycia. [...] Comenius, jak wynika z dwöch jego listöw zamieszczo- 
nych w dzietach panny Bourignon, uwierzyl bez zastrzezeh, ze Jezus Chrystus przemawia jej 
ustami: tytulowal jtr «Electa Virgo» i prosit o wyjaSnienia dotyczqce upadku kosciolöw oraz 
sposoböw rozpoznawania prawdziwych nauczycieli bozych”. Por. L. Kotakowski, Swiado- 
mosc religijna., wyd. cyt., s. 458.
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Jedn^ z poznanych przez ni^ osob byl Jean Labadie (1610-1675) -  
Bourignon wielokrotnie wymienia jego nazwisko w swojej autobiografii, 
uznaj^c zarowno jego samego, jak i zalozon^ przez niego sektț za dzielo 
szatana (,jest to ludzka, wișc diabelska sekta, ktörej chodzi o pieni^dze 
i rozkosze cielesne, pogrqzona w nieczystosci i grzechu i zaslepiona fal- 
szywq. doktryn^”). Jednak w porownaniu ze swoj^ antagonist^, ktora 
byla w gruncie rzeczy nieuczon^ i z cal^ pewnosci^ egzaltowan^ wizjo- 
nerk^, Labadie moze uchodzic niemal za intelektualistș. W kazdym razie 
otrzymal on dosyc gruntowne wyksztalcenie teologiczne -  najpierw 
w jezuickim kolegium, a nastșpnie studiuj^c dziela jansenistöw i kalwini- 
stow, w ktörych szukal intelektualnego wsparcia dla wlasnych przemy- 
slen. W sumie w swoim zyciu przeszedl kilka konwersji religijnych 
(wsröd nich najbardziej brzemienne w skutki uznanie za nowego mesja- 
sza), przy czym cala jego dzialalnosc religijna wywolywala negatywne 
reakcje ze stronny röznych Kosciotöw i wyznan, jemu samemu zas towa- 
rzyszyta opinia heretyka i rozpustnika (w relacjach osöb, ktöre siș z nim 
zetknșly, powtarza siș informacja o seksualnych ekscesach)66. Nielatwo 
jest siș zorientowac w zawilosciach doktryny Labadiego. Mysl jego bo- 
wiem krqzyta röznymi drogami, nie do konca uswiadamianymi przez 
niego samego. Przynajmniej kilka generalnych motywow zdaje siș jednak
stanowic jej w miarș staly element. Pierwszym jest motyw glșbokiego 
antagonizmu wystșpuj^cego mișdzy swiatem doczesnym a nadprzyro- 
dzonym, antagonizmu przekreslaj^cego sens jakichkolwiek ziemskich 
wysilköw na rzecz zycia wiecznego. Drugim z nich jest motyw dwöch 
Kosciotöw — „niewidzialnego”, w ktörym wierni pot^czeni s^ jedynie
Jezuici oskarzyli go o karierowiczostwo polityczne i sianie zam?tu w Kosciele. Laba­
die „odplacil si? im, oskarzaj^c Towarzystwo Jezusowe o korupcj?, bahvochwalstwo, profa- 
nacjș Ewangelii i bozych tajemnic. Jansenisci odcișli si? od niego zrazeni mistycznym kwie- 
tyzmem. W zamian on podat do publicznej wiadomosci, ze Janseniusz pozostaje w zgodzie 
doktrynalnej z Kalwinem, co bylo z kolei na r?k? jezuitom, ktörzy juz dawno doszli do takie- 
go samego wniosku. Po konwersji na kalwinizm (1650) znalazi Labadie schronienie w Ge- 
newie. Szybko jednak okazaio si?, ze pröbuje naruszyc zasady doktrynalne tego Kosciola. 
Zmuszony do opuszczenia miasta przeniosi si? do Middelburga (Niderlandy), gdzie wszedl 
w spör teologiczny z miejscowymi duchownymi -  zakonczyto si? to zawieszeniem go przez 
s^d wallonski w czynnosciach kapianskich. Nie miaio to juz jednak dla niego wi?kszego 
znaczenia, postanowil bowiem zaiozyc wlasn^ gmin? wyznaniow^. Istniala ona najpierw 
w Amsterdamie, a pözniej w Hervord do 1737 roku. Funkcjonowala jak typowa w tamtym 
czasie sekta, tj. w opozycji do innych wspölnot religijnych oraz izoluj^c si? od kontaktöw 
z otoczeniem spotecznym.
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mocq. boskiej laski, oraz „widzialnego”, w ktörym wprawdzie rowniez 
niezbșdna jest laska boza splywajtjcego na kazdego wiernego, ale takze 
niezbșdna ma bye organizacja religijna i dyscyplina. Trzecim jest motyw 
podwöjnej predestynacji -  u jego podstaw znajduje siș przekonanie, ze 
tylko nielicznym darowany zostal grzech pierworodny i tylko oni sq. pel- 
noprawnymi czlonkami „Kosciola widzialnego”, a takze przekonanie, ze 
wsröd owych nielicznych „wybrancöw bozych” znajduje siș tacy, ktörym 
Bög udzielit nadzwyczajnej zdolnosci do nawiqzywania z Nim - ju z  tutaj, 
w ziemskim zyciu -  bezposrednich kontaktöw. Czwarty z tych motywöw 
wyraza idea tröjetapowosci drogi wiodqcej do Boga -  w pierwszym eta- 
pie („oczyszczaj^cym”) nastșpowac ma calkowita zaglada swiata docze- 
snego, uznawanego za krölestwo szatana i ostojș grzechu; w drugim 
(„oswiecaj^cym”) nastșpowac ma objawienie slowa Bozego i jego „prze- 
trawienie” przez dqz^cego do Boga; w koricu w trzecim (Jednocz^cym”) 
nastșpowac ma przeobrazenie go w samego Boga67 68. Pi^ty z motywöw 
wpisany jest w chiliastyczn^ wizjș ziemskiego Krölestwa Chrystusa oraz 
ponownego Wcielenia Zbawiciela. Przynajmniej czșsc z tych lub bardzo 
podobnych im motywöw pojawialo siș i pojawia nadal rowniez w innych 
sektach, zwiaszcza tych, ktöre maj^_ protestancki rodowöd .
3.2. Drugim ze sposoböw konkretyzacji obrazu sekt, na ktöry chcș 
zwröcic tutaj uwagș, jest postrzeganie ich w perspektywie psychologicz- 
nej. Rekursy do psychologii lub przynajmniej pewne psychologistyczne 
interpretacje pojawiajg sie rowniez w pracach historycznych69. Majg one
67 Jak pisat Labadie w swoim dziele Le bon usage de l ’Eucharistie: „Jezus Chrystus, na- 
sze mișso nadprzyrodzone, silniejsze jest od nas, to, by tak rzec, trawi nas i przeksztalca 
w siebie samego; nastțpnie. tak bșd^c odzywieni, musimy okazac si? jakby przeobrazeni 
w niego i dzișki korzystnej stracie porzucamy wlasnij form?, by jego form? doskonalszq 
przebrac”. Cytuj? za: L. Kolakowski, Swiadomosc religijna..., wyd. cyt., s. 58.
68 Por. S. Springer, Charakterystyczne przyklady sekt o rodowodzie protestanckim. 
W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 2/98, oraz tego samego autora: Nowe ruchy religijne 
w Polsce wywodzqce si% zprotestantyzmu. W; „Europa Wschodu i Zachodu” nr 3/99.
69W przywolywanej tutaj pracy L. Kotakowskiego znalazlo si? nawet wyrazne rozröznie- 
nie „psychologicznego i historycznego punktu widzenia” na mistyk?, podparte ksitțzk^ Jeana 
Lhermitte’a Mystiques el faux mystiques (Paris 1952). Dalej zas pisze, ze „wielu mistyköw, 
ktörymi zajmuje si? lub o ktörych wspomina niniejsza rozprawa, bywalo przedmiotem psy- 
chopatologicznych interpretacji”; np. przy A. Bourignon zwraca m.in. uwag? na jej „niechșc 
do matki powstal^ w dziecinstwie”, „nienawisc do kobiet” oraz „obsesyjny l?k wobec spraw 
seksulanych”, natomiast opisywany przez niego przypadek glosnego w XVII w. egzorcysty
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jednak z reguly Charakter zdawkowy (zeby nie powiedziec: przypadko- 
wy) i malo kiedy oparte na systematycznych badaniach psychologicz- 
nych. Tego rodzaju badania nad sektami oczywiscie byly i prowadzo­
ne. O wspölczesnych sposobach podejscia do tego problemu psycholo- 
göw pisze m.in. T. Doktor w przywolywanej juz ksiqzce Ruchy kultowe. 
W swietle jego ustalen w podejsciu tym niewiele siș zmienialo, nadal 
bowiem analizy te koncentruj^ siș na ocenie zdrowia psychicznego 
uczestniköw tych ruchöw70. Jedenym z przedstawionych w ksi^zce przy- 
kladöw takich badah jest przypadek uczestnictwa w ruchu Transcenden- 
talnej Medytacji (TM). Na Zachodzie zyskal on popularnosc w drugiej 
potowie lat 60., osi^gaj^c najwișkszq. liczbș uczestniköw pod koniec lat 
70. Na tș popularnosc zlozyto siș wiele röznych czynniköw, w tym „za- 
interesowanie TM ze strony gwiazd muzyki rozrywkowej, a zwlaszcza 
zespolu The Beatles". Przede wszystkim przyczynily siș do niej dzialania 
jego lidera Maharishiego Mahesha, ktöry potrafii pot^czyc orientalne 
doswiadczenie medytacyjne z osiqgnișciami zachodniej psychologii. W 
efekcie wielu uczestniköw moglo stwierdzic pozytywne skutki praktyk 
medytacyjnych -  takich jak „zwișkszenie zdolnosci percepcyjnych i per- 
cepcyjno-motywacyjnych, odpornosc na stres, wzrost zdolnosci twör- 
czych i wydajnosci pracy. Zaobserwowano takze obnizenie siș poziomu 
wielu wskazniköw psychopatologii, takich jak neurotyzm, agresja, po- 
czucie niepewnosci, a takze wykazano przydatnosc TM w terapii bezsen- 
nosci, niektörych schorzen psychosomatycznych i uzaleznien”71. Stwier- 
dzono röwniez, ze moze ona dawac skutki negatywne („zwlaszcza u osöb 
o podwyzszonym poziomie psychopatologii, ktöre chctț. traktowac medy- 
tacjș jako rodzaj techniki psychoterapeutycznej”).
Na bazie tego i wielu jeszcze innych przypadköw psycholodzy for- 
mulujq, pewne generalizacje -  takie chociazby, jak wskazanie na wystș- 
powanie wspölzaleznosci mișdzy wzrostem popularnosci röznych ruchöw
J. Surina to „demanopatia na tie frustracji seksualnych”. Por. L. Kolakowski, Swiadomosc 
religijna..., wyd. cyt., s. 27 i d.
70 Badania takie prowadzil w latach 70. m.in. Marc Galanter. W krșgu jego zainteresowari 
znalezli s iț zaröwno byli, jak i aktualni cztonkowie Kosciola Zjednoczeniowego (potocznie 
nazywanego „Kosciolem Moona”) oraz Misji Boskiego Swiatla. Ustalil on, ze „w okresie 
poprzedzaj^cym uczestnictwo 6% badanych bylo hospitalizowanych psychiatrycznie, 30% 
korzystalo z pomocy psychologicznej, a jedna czwarta miala problemy z naduzywaniem 
narkotyköw”. Por. T. Doktör, Ruchy kultowe, wyd., cyt., s. 69 i n.
71 Por. tamze, s. 31.
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religijnych i quasi-religijnych a upowszechnieniem siș zjawiska narcy- 
zmu, czy wystșpowanie wspölzaleznosci mișdzy tymi ruchami a ludzkim 
niepokojem („W zaleznosci od sposobu «bycia religijnym», poziom nie- 
pokoju moze przybierac rozne wartosci”). Badania te pokazuje röwniez, 
jak wiele zjawisku sekt towarzyszy czynniköw zmiennych i jak niewiele 
stalych; jesli nawet udaje siș w koncu wygenerowac te ostatnie, to nie 
mozna miec zadnej gwarancji, ze to, co jest wazne w jednym miejscu i 
czasie, zachowa röwniez swojq waznosc w innych. Co wiecej, mozna 
przyjqc, ze prșdzej czy pözniej pojawiq siș okolicznosci, ktöre zdezaktu- 
alizujq te stale. W literaturze pojawiajq siș takze takie analizy psycholo- 
giczne wybranych ruchöw religijnych, ktöre nie tylko nie zawicrajq zad­
nej generalizacji, ale otwarcie lansujq tezș, iz zadne uogölnienie nie jest 
tutaj mozliwe. Przykladem mogq byc wyniki badan przeprowadzonych 
przez T. Knybel i B. Mrözek nad zjawiskiem konwersji w Kosciele Zjed- 
noczeniowym. Badane bylo zjawisko odstqpienia od Kosciola katolickie- 
go i przystqpienia do wymienionej wspölnoty. W swietle ustalen prowa- 
dzqcych te badania zadecydowalo o tym wiele röznych i niewspölmier- 
nych czynniköw -  u jednych byta „kluczowa” sytuacja zyciowa („zawa- 
lenie siș dotychczasowego autorytetu”), u innych zainteresowanie kwe- 
stiami eschatologicznymi, u jeszcze innych „gra przypadköw” itd.72 
Krötko möwiqc, nie ma w tym jakiejs generalnej reguly -  chociaz sq 
pewne „regularnosci”, takie np. jak „poszukiwanie recepty na stworzenie 
szczșsliwej rodziny”, „fascynacja nowo poznanq grupq”, czy „odczucie 
szczegölnej atmosfery panujqcej wsröd jej czlonköw”.
3.3. Trzecim ze sposoböw postrzegania sekt, na ktöry chcy tutaj zwrö- 
cic uwagș, jest podejscie socjologiczne. Nie jest ono calkowicie rozlqczne 
z poprzednim, co pokazuje m.in. T. Doktor w przywolywanej tutaj ksiqz- 
ce -  jej rozdzial III poswișcony jej „psychologicznej charakterystyce 
uczestniköw”, natomiast nastșpny -  stanowiqcy merytorycznq kontynu- 
acjș poprzedniego -  „charakterystyce socjodemograficznej badanych 
grup”. Podejscie to dopracowato siș jednak nie tylko wlasnych metod 
badawczych, ale takze wzglșdnej autonomii. Za jego prekursora uznaje 
siș Maksa Webera, autora m.in. rozprawy Etyka protestanckie i duch 
kapitalizmu -  pröbowal w niej wskazac na zwiqzki wystepujqce mișdzy
7" Por. T. Knybel, B. Mrözek, Analiza zjawiska konwersji naprzyMadzie czlonköw Ruchu 
pod wezwaniem Ducha Swi$lego dla Zjednoczenia Chrzescijanstwa Swiatowego, „Nomos. 
Kwartalnik Religioznawczy” nr 14/96, s. 117 i d.
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sferq. idealöw przejmowanych i lansowanych przez poszczegolne wspöl- 
noty religijne a postawami i zachowaniami spoiecznymi; w szczegölnosci 
interesowaty go röznice mișdzy katolikami i protestantam;7’. Nie poprze- 
stal jednak na badaniach nad tymi makrogrupami, lecz przeszedt do ana- 
liz wielu röznych mikrogrup religijnych -  takich m.in. jak „sekty wyrosle 
z ruchu nowochrzczencöw” (baptystöw, mennonitow, kwakrow itp.) -  
formuiujqc szereg zachowujqcych do dzisiaj swojq aktualnosc generaliza- 
cji73 4. Badania nad spotecznym funkcjonowaniem grup religijnych, w tym 
sekt, röwniez w pözniejszym czasie przyniosly wiele interesujqcych wy- 
niköw -  zeby przypomniec tylko „funkcjonalnq analizș pluralizmu” w 
obrșbie chrzescijanstwa Waltera Goddijna75.
Pewnq retrospektywș röznych osiqgnișc röznych socjologâw zajmujq- 
cych siș sektami przedstawil T. Paleczny w ksiqzce Sekty. W poszukiwa- 
niun utraconego raju. Monografia ta w zamierzeniu autora ma bye jednak 
czyms wișcej niz sprawozdaniem z tego, do czego doszli inni. Juz we 
wstșpie stwierdza, ze stanowi ona „Studium o spotecznych konsekwen- 
cjach wierzen religijnych, o obecnosci Boga w sieci interakcji mișdzy- 
ludzkich, o formach grupowej organizacji wiary w sposöb uznawany za 
niekonwencjonalny i odrșbny od przyjștych i stosowanych na gruncie 
wielkich uniwersalnych Kosciolâw”76. I tak w zasadzie jest, chociaz juz 
na pierwszy rzut oka widac, ze jest to Studium tylko o niektörych z owych
73 Odnotowal wystcpowanie mișdzy jednymi i drugimi istotnych röznic -  takich np. jak 
wicksza sklonnosc do racjonalizmu i racjonalizacji u protestantöw niz u katoiiköw, czy wișk- 
sze „oderwanie od zycia” katolicyzmu. Por. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitali- 
Z/nu, Lublin 1994, s. 19 i d.
74 Analizuj^c ich spoteczne fiinkcjonowanie, zwröcii m.in. uwage na to, iz s^one „sekta­
mi” dlatego, ze „wspölnoty byly zorganizowane woluntarystycznie [...] nie zas instytucjonal- 
nie, jak Koscioly”. Por. tamze, s. 134.
75 W jej swietle: pluralizm religijny -  w tym wnoszony przez sekty -  „spelnia funkcje 
przestrzennego uobecnienia sie tego «innego» Kosciota, przez co mogg byc skorygowane 
uprzedzenia religijne”. Por. W. Goddijn, Betrachtungen über Gruppendifferenzierungen 
innerhalb des Christentums. W: D. Golschmidt, J. Maltke (Hrsg), Probleme der Religionsso­
ziologie, „Zeitschrift für Soziologie und Sozialpsychologie”, Sonderheft Nr 6/62. Socjolog ten 
dostrzega röwniez inne pozytywne strony spolecznej obecnosci sekt -  takie np. jak „uswia- 
domienie Kosciolowi macierzystemu jego wtasnych zaniedban” („Moze on dgzyc do odnowy 
i reformy, do podstawowej samoswiadomosci i ressourrcement. Na jakie zas aspekty powin- 
na byc ukierunkowana odnowa, mozna najlepiej okreslic charakteryzujqc funkcje religijne i 
spoleczne, jakie spelniajg sekty wobec swoich czlonköw”).
76 T. Paleczny, Sekty. IVposzukiwaniu utraconego raju, Krakow 1998, s. 12.
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„konsekwencji”, „obecnosci” i „form organizacji”. Inaczej zresztq. byc nie 
moze, bowiem „siec” badanych tutaj relacji jest tak g?sta i tak wewn?trz- 
nie zröznicowana, ze mozna co najwyzej wskazac na niektöre jej ogniwa. 
Wszystkie one majq. sluzyc jednemu generalnemu celowi, tj. usprawnie- 
niu funkcjonowania sekt. Autor monografii w jakiejs mierze stara si? to 
wykazac. Nie do konca jest jednak w tym konsekwentny, o czyms swiad- 
czy rozdziat III zatytulowany: „Od zwqtpienia do nadziei: genetyczne 
podloze sekt i kontestacji religijnej”; przez owe „podloze” rozumie on 
tradycj? historycznq. Na owym historycznym gruncie porusza si? zreszta 
ze sporș. swobod^, ale w tym, co ma tutaj do powiedzenia, nie jest (nie- 
stety) ani zbyt oryginalny, ani zbyt gl?boki; przedstawil bowiem glöwnie 
mocno uproszczontpi selektywn^ histori? zycia religijnego Europy, w tym 
wyst?puj^cej w nim röznej herezji. Dopiero na samym koncu tego roz- 
dziaiu pojawiajtț. si? pewne generalizacje -  w rodzaju: „genetyczne pod­
loze sekt opiera siș w pierwszej fazie na zwqtpieniu pewnej liczby wy- 
znawcöw w sens wyznawanej dotqd religii, w slusznosc gloszonych 
prawd wiary”; ,,u zrodel kazdej herezji legla odwaga nielicznych jedno- 
stek”; „powstawanie i istnienie sekt jest funkcjonalnym elementem kaz- 
dego systemu religijnego”, „czlonkostwo w sekcie jest ekwiwalentem 
utraconego zaufania, przybiera postac odzyskanej prawdy, nabiera cech 
aktu pojednania z Bogiem”, „sekty przycișgaj^ jednostki nietypowe, nie- 
przeciștne, nienormalne pod jakims wzgl?dem” itp77. Mozna miec w^t- 
pliwosci, czy jest to socjologiczne rozpoznanie (przynajmniej ostatnia 
z tych generalizacji sugeruje wkroczenie na grunt psychologiczny) i czy 
w ogöle trzeba posiadac socjologiczne przygotowanie, aby moc sformu- 
lowac tego rodzaju wnioski.
4. Wyniki badan zespohi
Prowadzone przez nas zespolowe badania potwierdzily, ze dla opisu 
i wyjasnienia zjawiska sekt wyst?puj^cych w nowozytnej Europie istotne 
znaczenie ma nie tylko to, z jakich tradycji wyrastajq, ale röwniez to, 
w jakim okresie si? pojawily i funkcjonowaly. Pomocne okazalo si? wy- 
röznienie tzw. pierwszego (XVI-XVIII w.) oraz drugiego „przebudzenia 
religijnego” (XIX w. oraz pierwsza polowa XX w.). Sklonni bylismy
77 Tamze, s. 68 i d.
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röwniez podpisac si? pod tez^, ze to, co ma miejsce w ruchu „sekciar- 
skim” drugiej polowy XX wieku, daje podstaw? do mowienia o trzecim 
„przebudzeniu”, stawiaj^cym pod wielkim znakiem zapytania wszystko, 
co si? pojawilo podczas pierwszego i drugiego z nich. Jest to jednak pro­
blem, ktöry stanowi swoistego rodzaju wyzwanie badawcze i nie zostai 
przez nas jeszcze dostatecznie rozpoznany. Prowadzone przez nas bada- 
nia potwierdzily röwniez koniecznosc uwzgl?dnienia terenu pojawiania 
si? i funkcjonowania sekt. Wprawdzie nie wszystkie z planowanych ob- 
szaröw udalo si? nam w satysfakcjonuj^cy sposöb spenetrowac (szcze­
golnie wiele niewiadomych pozostaje w odniesieniu do tego, co si? dzialo 
i dzieje za naszq. wschodni^ granicq), niemniej z gl?bokim przekonaniem 
mozemy powiedziec, ze w kazdym przypadku ruchy sekciarskie majq_ 
swoj^ specyfik?, wyznaczanq. zaröwno przez miejsce, jak i czas wyst?- 
powania. Wszyscy czlonkowie zespolu prowadzili badania historyczne, 
maj^ce jednak rözne perspektywy czasowe i przestrzenne.
4.1. Badania nad sektami i nowymi ruchami religijnymi o rodowodzie 
protestanckim prowadzil Slawomir Springer. Szczegolnie wiele uwagi 
poswi?cil anabaptystom. Wyraznie zaznaczyli oni swojq obecnosc 
w zyciu religijnym XVI- i XVII-wiecznej Europy, l^cz^c si? z innymi 
öwczesnymi ruchami religijnymi w swoim protescie przeciwko gloszo- 
nym przez Rzym naukom i praktykom. Ruch ten jest tym bardziej intere- 
suj^cy, ze „jest pierwszym z separatyzmöw nie jednostkowych, lecz zor- 
ganizowanych w grupy i pragn^cych pozostac poza obr?bem religii pan- 
stwowej”78. Autor zwraca uwag? na wewn?trzne zröznicowanie anabap- 
tyzmu, w szczegölnosci na wyst?powanie w nim „form rewolucyjnych 
i pokojowych”. Pierwsza z nich zwi^zana jest z „n ie p o k o j^  osob^. To- 
masza Münzera, ktörego rewolucyjna dzialalnosc wielce przyczynila si? 
do ponurej opinii sekty”; „ideal anabaptystöw przybral u Münzera form? 
w najwyzszym stopniu agresywn^ i nietolerancyjn^. Dlatego tez Kosciöl 
i panstwo instynktownie obröcity si? przeciw niemu z calt) surowosci^”79. 
W 1. 1533-1536 miala miejsce tzw. tragedia münsterska, tj. najpierw
78 S. Springer, Wielopostaciowosc anabaptyzmu: jego formy rewolucyjne orazpokojowe. 
W: „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 25. W odröznieniu od niego „luteranizm, kalwinizm. 
zwinglianizm i anglikanizm szybko przybraty form? Kosciotöw zinstytucjonalizowanych” 
(tamze).
79 „Tworz^ si? zasady anabaptyzmu: zerwanie z oficjalnym Kosciotem. utworzenie od- 
dzielnych gmin, ktörych czlonkowie uchodzq za «czystych», odrodzonych, w przeciwien- 
stwie do zlego i zepsutego swiata” (tamze, s. 27).
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przejșcie wladzy w tym westfalskim miescie przez anabaptystow, a poz- 
niej opanowanie go przez katolickie wojska oraz liczne stracenia czlon- 
köw tego ruchu. Przesladowani w Niemczech masowo emigrowali do 
innych krajöw europejskich -  spora ich liczba znalazla siș m.in. w Szwaj- 
carii i Niderlandach. Po przezytej tragedii „ogol anabaptystow zdecydo- 
wanie porzucil metody terrorystyczne. Aktywnym propagatorem kierun- 
ku umiarkowanego anabaptyzmu byl Menno Simons, zalozyciel sekty 
[...] mennonitöw” -  charakterystyczne dla nich bylo m.in. „odrzucenie 
wojny, kary smierci, wszelkiego przymusu i przesladowan. [...] Godna 
uwagi u umiarkowanych anabaptystow jest ich nauka o istocie Kosciola 
i o stosunkach mișdzy Kosciolem a panstwem. Dqzqc do utworzenia 
Kosciola «swiștych», spoiecznosci odrodzonych, twierdz^ oni, ze spo- 
lecznosc ta nie ma absolutnie nie wspölnego ani z panstwem, ani z ofi- 
cjalnym Kosciolem. Tworz^c swoj^ gminș na wzör sekty, potwierdzaj^ 
tym samym w praktyce rozdziai Kosciola od panstwa”80. Interesuj^cq. 
odmian^ tego ruchu religijnego jest jego wersja mistyczna -  S. Springer 
przedstawil j^  na przykladzie „spirytualizmu mistycznego Dawida Jorisa 
(1501-1556) -  „Wiara wedlug niego nie polega na trzymaniu siș artyku- 
low wiary, ale na poznaniu Ducha Swiștego”, ktöry jest „jedynym prze- 
wodnikiem i nauczycielem”; sekta ta „przetrwala prawdopodobnie az do 
kohca XVI wieku w Holsztynie i w Niderlandach”. Anabaptysci pojawili 
siș rowniez w Polsce (glownie na Sl^sku). Analizuj^c swoistosci tego 
ruchu, autor zwraca uwagș m.in. na to, ze wyksztalcil on taki typ posta- 
wy, ktöry najlepiej oddaje niemiecki termin Schwärmer („co w dowol- 
nym tlumaczeniu znaczy: «entuzjasta», «fanatyk», «egzaltowany», 
«oswiecony»”). Oceniaj^c natomiast jego historyczn^ rolș w kulturze 
europejskiej, twierdzi, ze wprawdzie „anabaptystöw nie mozna uwazac za 
promotoröw wolnosci sumienia”, niemniej „utemperowany po katastrofie 
münsterskiej anabaptyzm przyczynil siș do rozwoju tolerancji”.
W artykule Wielopostaciowosc XVI-wiecznego antytrynitaryzmu autor 
ten przedstawia szeroki wachlarz röznych antytrynitarskich ruchöw reli- 
gijnych, stanowi^cych -  podobnie jak anabaptyzm -  swoista „reformacjș 
w reformacji”81. Ruch ten „nie powstal w Polsce, ale wlasnie w Polsce
8(1 Tamze, s. 35.
81 „W srodowiskach reformacji, zaröwno kalwinskich, jak i luteranskich [...] wystqpicnia 
przeciwko dogmatowi Trojcy Swiștej uwazane byty za najgorsz^ form? bluznierstwa”. 
S. Springer, Wielopostaciowosc XVf-wiecznego antytrynitaryzmu.. W: „Europa Wschodu 
i Zachodu” nr 4/2000, s. 54.
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i w Siedmiogrodzie ukonstytuowal siș i ostatecznie zorganizowat”. Jego 
przedstawicielem w naszym kraju byli m.in. Piotr z Goni^dza („byt jedy- 
nie prekursorem ruchu i mial na zawsze pozostac samotny”) oraz Grze- 
gorz Pawel z Brzezin (Jest mniej znany od wielu stynnych antytrynita- 
rzy, zalozyl jednak Koscioly w Polsce i Siedmiogrodzie, ktöre stworzyly 
podwaliny Kosciolöw unitarianskich”). Najglosniejszy z nich byl Faustyn 
Socyn, osiadly w Polsce wloski uchodzca, ktöry „zdobyl decydu jc y  
wplyw na braci polskich”, „spolecznie radykalny nurt plebejski”, stano- 
wigcy polsk^ odmianș anabaptyzmu. „Socyn podj J  -  w nieco zlagodzo- 
nej formie -  tezy anabaptystöw o niestosowaniu przemocy. Potepi( prze- 
moc, ale nie wykonywanie wtadzy”. Swoje poglgdy teologiczne przed- 
stawil w dziele Katechizm rakowski. Generalnie rzecz bior^c, przyznawal 
on „indywidualnemu rozumowi ludzkiemu przodujgcg rolș w interpreto- 
waniu Pisma Sw. i poznawaniu prawd religijnych” oraz „odrzucal dok- 
trynș predestynacji, ktöra znieksztalcala calg religiș i oparla siș na nie- 
godnym pojgciu Boga”. Zakwestionowal röwniez Sakrament chrztu 
i eucharystii -  z jego punktu widzenia „nie sg one sakramentami, lecz 
zwyklymi obrzgdkami ustanowionymi przez Chrystusa”82. W podsumo- 
waniu tego artykulu autor twierdzi, ze mechanizm powstawania ruchöw 
antytrynitarskich jest wlasciwie taki sam jak obecnie powstajgcych no- 
wych ruchöw religijnych o rodowodzie chrzescijanskim, to znaczy „oso- 
by obdarzone lub uwazajgce siș za obdarzone charyzmg pozyskujg dal- 
szych wyznawcöw poprzez argumentacjș potwierdzajgcg slusznosc ich 
doktryny. Bardzo czșsto uzyskujg owe argumenty na podstawie wtasnej 
interpretacji Pisma Sw.”. Wazne jest röwniez rozpoznanie dwöch zasad- 
niczo röznych tendencji w ruchu antytrynitarskim, tj. izolacjonistycznej 
(ruchy te „zaczynajg siș izolowac od spoleczenstwa, potwierdzajgc jed- 
noczesnie swoje szczegölne wybranstwo i misje do spetnienia”) oraz 
ekspansjonistycznej (pröbujg one „uzyskac pewien wplyw w spoleczen- 
stwie poprzez okreslong dzialalnosc nie tylko misyjng, ale takze czysto 
spoleczng”).
Jedngze wspölnot religijnych, ktöre pojawily siș w okresie „drugiego 
przebudzenia” byli Adwentysci Dnia Siödmego. Stanowigoni czșsc szer- 
szego ruchu religijnego gloszgcego ponowne przyjscie Chrystusa (lac.
82 Por. tamze, s. 57. Autor artykulu zwraca uwagș na to, ze „Katechizm rakowski prawie 
nie odröznia Kosciola widzialnego od Koscioia niewidzialnego. Uznaje tez, ze wiara w Tröj- 
cș Swișt^jest pozalowania godnym blțdem” (tamze, s. 58).
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adventus -  przyjscie) -  w literaturze möwi siș wrșcz o „przebudzeniu 
adwentowym” Europy83. Jednym z inicjatoröw powstania tej wspölnoty 
byl baptystyczny farmer William Miller -  glosil on, iz przyjscie Chrystu- 
sa nastqpi 22 pazdziernika 1844 roku. Mimo ze przepowiednia ta siș nie 
sprawdzila, ruch zyskiwal coraz wișksz^ popularnosc; dzisiaj skupia on 
ok. 6 min czlonköw i jest obecny w wielu krajach na calym swiecie. 
S. Springer pröbowal odpowiedziec na pytanie, kirn s^ Adwentysci Dnia 
Siödmego, a w szczegölnosci, czy mozna ich uznac za sektș, czy tez za 
jeden z chrzescijanskich Kosciolöw. Odpowiedz nie byla i nie jest spraw^ 
prost^, co potwierdzaj^ autorytety w tej dziedzinie. Wspolnota ta prze- 
chodzila bowiem swoistq. ewolucjș „od izolowanej malej sekty w sku- 
tecznie dzialajqc^ ewangeliczn^ protestanck^ denominacjș lub pewien 
rodzaj Kosciola”. Mimo to uznawana jest przez niektöre inne wspölnoty 
protestanckie (np. przez Kosciöl luteranski w Niemczech) za sektș. Röw­
niez w literaturze katolickiej (m.in. w przywolywanej wczesniej ksi^zce 
bpa Z. Pawlowicza) zalicza siș j^  do sekt. S. Springer stara siș w swoim 
opracowaniu pokazac zaröwno z czego bierze siș ta pejoratywna kwalifi- 
kacja, jak i podejmowane przez Adwentystöw Dnia Siödmego pröby 
nawișzania ekumenicznego dialogu z innymi wspölnotami religijnymi84. 
Autor ten zajmowal siș röwniez innymi ruchami religijnymi, ktöre swoje 
poczîțtki majq, w okresie „drugiego przebudzenia”. W artykule zatytulo- 
wanym Charakterystyczne przyklady sekt o rodowodzie protestanckim. 
przedstawil m.in. Swiadköw Jehowy oraz nurt ruchöw badackich. Anali- 
zujqc to, co wnosz^ one do dzisiejszej kultury, zwraca uwagș na lanso- 
wany przez nie katastrofizm oraz jego negatywne nastșpstwa85. Specyfice
83 W Anglii „reprezentowalo go wielu wybitnych przedstawicieli duchowienstwa, arysto- 
kracji i uczonych. [...] Na poczqtku XIX stulecia dwaj przedstawiciele niemieckiego przebu­
dzenia -  Ignacy Lindl i Jan Grossner -  glosili w Austrii idee bliskiego powrotu Chrystusa. 
Tysi^ce wiemych sluchalo ich kazah, ktörych Iresc docierala tez do Polaköw zyjqcych pod 
zaborem austriackim [...]. Przebudzenie adwentowe we Francji -  na przelomie XVIII i XIX 
wieku -  rozpoczșlo siș w osrodkach jansenistycznych”. S. Springer, Adwentysci Dnia Siöd­
mego -  sekta czy Kosciöl chrzescijanski? W: „Zeszyty Filozoficzne” nr 8/2000, s. 40 i n.
84 „W ostatnich latach przedstawiciele Adwentystöw Dnia Siödmego nawiqzujq pewne 
kontakty ekumeniczne i usifuj4 bardziej skutecznie przelamac bariery braku tolerancji, eks- 
kluzywizmu i deprecjonowania innych Kosciolöw”. Tamze, s. 49.
85 „Katastroficzna wizja swiata l^czy si? ze strachem przed wybuchem wojny nukleamej, 
nieodwracalnosciq degradacji srodowiska naturalnego, cyklicznosci i gwahownosci klșsk 
zywiotowych oraz trudnymi do wyobrazenia rozmiarami nșdzy i cierpienia”. S. Springer,
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funkcjonowania tych ruchöw w Polsce poswișcony jest w calosci jego 
artykut Nowe ruchy religijne w Polsce wywodzqce sig z protestantyzmu. 
Szczegölnie wiele uwagi poswișcil w nim Antrovisowi, powstatemu we 
Wroctawiu ruchowi o charakterze scjentystyczno-religijnyms<’.
Pröbowat on röwniez spojrzec na sekty jako na jeden z globalnych 
problemöw wspöiczesnej Europy. W artykule Sekty religijne w Europie 
wyzwaniem wobec chrzescijanstwa pisze m.in., ze „Zjawisko sekt jest 
obecnie problemem swiatowym. Parlamenty i rz^dy zajmujq. siș tym te- 
matem nie dlatego, ze chctp ale dlatego, ze musz^. Nie wszyscy dostrze- 
gajcț lub chcq. dostrzec to zjawisko -  i dopiero, gdy sq_ nim bezposrednio 
dotknișci, zaczynajq. interesowac siș problemem’’86 7. Jedn^ z instytucji, 
ktöra zywo reagowala i reaguje na ten problem, jest Kosciöt katolicki. 
Podstaw^ do analizy jego dzisiejszego stosunku do sekt jest w tym opra- 
cowaniu watykanski „Raport o sektach albo nowych ruchach religijnych” 
z maja 1986 roku; zdaniem S. Springera, charakterystyczna dla niego jest 
postawa dialogu i obrony („Zamiast oskarzac, lepiej pröbowac rozumiec, 
przebaczac, a walczyc o tyle, o ile mamy do czynienia z jakims wyraz- 
nym ziem”). W szczegölnosci glșbokiego i wszechstronnych dialogu 
wymaga problem destrukcyjnosci sekt („nie mozna sprowadzic go jedy- 
nie do plaszczyzny kryminalnej, prawnej, socjologicznej czy do wqsko 
pojștej psychologii”). Formulowane w artykule wnioski koncowe s^ za- 
sadniczo zbiezne z tymi, ktöre pojawiaj^ siș w wymienionym Raporcie. 
W jednym i drugim przypadku bowiem stwierdza siș, ze „wspotczesny 
czlowiek coraz bardziej czuje siș wyalienowany z siebie samego, sposröd 
innych. Z wtasnych korzeni, kultury, itd. Podejmuje on ciqgle pröby od- 
nalezienia swej «obecnosci» (wobec siebie, innych, Boga). Ludzie czuj^- 
cy siș zagubionymi pragnq. byc odnalezieni. Istnieje jakby pröznia doma-
Charakterystyczne przyklady sekt o rodowodzie protestanckim. W: „Europa Wschodu i Za- 
chodu” nr 2/98, s. 36.
86 „Podstaw^ wierzen i dzialan czlonköw sekty jest wiara w istnienie rozumnego zycia we 
wszechswiecie oraz przekonanie o nieuchronnej zagladzie ludzkosci i katastrofie globu ziem­
skiego. [...] Swoista «teologia» Antrovisu jest zlepkiem tradycyjnych religii -  mișdzy innymi 
czerpi^ inspiracje od äwiadköw Jehowy -  oraz röwniez przejștych od innych sekt lub wta­
snych oryginalnych poglqdöw na temat istoty zycia, struktury wszechswiata, predestynacji 
i celöw zycia”. S. Springer, Nowe ruchy religijne ir Polsce wywodzqce si% z protestantyzmu. 
W: „Europa Wschodu i Zachodu nr” 3/99, s. 42.
87 S. Springer, Sekty religijne w Europie wyzwaniem wobec chrzescijanstwa. W: Prze- 
zwycigzanie barier w integrujqcej siq Europie, Poznan 2000, s. 310.
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gajtjca siș zapeinienia”; i prozniș tș pröbuj^ oczywiscie wypetnic sekty 
albo nowe ruchy religijne88 89. Charakter globalizujqcy ma röwniez jego 
artykul, w ktörym prezentuje zjawiska sekt w swietle mișdzynarodowych 
dokumentöw pahstwowych i koscielnych. Powoluje siș w nim m.in. na 
raport przedstawiony w Parlamencie Europejskim (w maju 1984 roku) 
przez Richarda Cotrrella. Möwi siș w nim o konkretnych przypadkach 
lamania przez konkretne sekty -  takie jak Kosciöl Zjednoczenia czy Ko- 
sciöt Scjentologiczny (por. aneks: religie „unowoczesnione”) -  prawa, 
w tym prawa jednostki do osobistej wolnosci. Powoluje siș w nim takze 
na konkretne orzeczenia konkretnych stylöw, wymierzajqce przywödcom 
sekt kary za pospolite przestșpstwa -  takie jak oszustwa fmansowe 
(„Sekty rzadko wyptacajQ swym adeptom pobory, zrșcznie pior^ pieni^- 
dze z pracy na «czarno» i nie ponosz^ zadnych wydatkow socjalnych”). 
Tego rodzaju przestșpcza dziatalnosc niektörych sekt sklonila Parlament 
Europejski do uchwalenia w lutym 1996 roku „Rezolucji w sprawie ru- 
chow kultowych w Europie” .
4.2. Krzysztof Brzechczyn swoich badaniach skupil siș na baptystach, 
wspölnocie religijnej wyrastajqcej röwniez z protestanckiej tradycji 
i maj^cej dzisiaj w wielu krajach status oficjalnie uznawanego i ciesz^ce- 
go siș spotecznym uznaniem Kosciola. W literaturze znajduj^ siș dosyc 
dokladne opisy, w jakich okolicznosciach siș ona narodzila oraz jakie 
przechodzila pözniej koleje losu w röznych krajach zachodnich, aby 
w kohcu uzyskac swojtj obecn^ pozycjș. Natomiast slabo znana i opisana 
jest historia obecnosci baptystöw na ziemiach polskich. Realizacji tego 
wlasnie zadania podjqt siș K. Brzechczyn. W artykule Rozwoj baptyzmu 
na ziemiach polskich przypomnial zaröwno to, co t^czy baptyzm z innymi 
protestanckimi nurtami chrzescijanstwa (m.in. przekonanie o tym, ze
Por. tamze, s. 315.
89 Dokument ten wzywa kraje czlonkowskie m.in. do „zagwarantowania skutecznej 
dzialalnosci wladzy sqdowniczej i policji z wykorzystaniem instrumentow dostșpnych na 
poziomie dziatan mișdzynarodowych i czynnej wspotpracy, zwlaszcza z udzialem Europolu, 
by walczyc z atakami na podstawowe prawa jednostki, czego dopuszczaj^ si? owe sekty; [...] 
ustalenia, czy instytucje s^downicze, fmansowe i käme s^ adekwatne, by zapobiegac dzialal­
nosci tych sekt, ktorych dzialalnosd jest bezprawna; [...] zaniechania wydawania automatycz- 
nych zezwolen jak tez przyznawania statusu religijnego, zwlaszcza w przypadkach, gdzie 
rzekoma dzialalnosc religijna jest osioinț procedery przestșpczego”. Por. S. Springer, Sekty 
jako pröba destabilizacji spoleczehstwa -  w swietle mitșdzynarodowych dokumentöw pah­
stwowych i koscielnych. W: Dziesițciolecie transformacji i adaptacji (w druku).
51
„Biblia jest najwazniejszym autorytetem w sprawach wiary i moralnosci; 
zbawienie czlowieka nastșpuje w wyniku dzialan niczym niezasluzonej 
laski Boga; zbawienie czlowieka moze nast^pic nie przez uczynki, lecz 
jedynie przez wiarș w smierc Jezusa Chrystusa na krzyzu, smierc za 
grzechy wszystkich ludzi”), jak i to, co stanowi o jego swoistosci (m.in. 
„kongregacjonalistyczny uströj Kosciola”, „teologia chrztu” oraz „zasada 
rozdzialu Kosciola od panstwa”). Pocz^tki tego ruchu przypadajq. na 
pierwsz^ polowș XVII stulecia i zwiazane sq. z osobami Johna Smytha 
i Thomasa Helwyse’a (byli oni prekursorami tzw. general baptistis, nurtu 
baptystycznego znajduj^cego siș pod silnym wplywem mennonitöw)90. 
W 1638 roku pojawil siș w Londynie zbör daj^cy pocz^tek tzw. particular 
baptists (jego czlonkowie „byli zwolennikami kalwinskiej koncepcji pre- 
destynacji, möwi^cej, ze Chrystus umarl wyl^cznie za wybranych”). Ich 
przesladowanie w XVII-wiecznej Anglii sprawilo, ze emigrowali do 
Ameryki Pölnocnej91. Ogloszony w 1689 roku przez pariament brytyjski 
Akt Tolerancyjny polozyl kres ich przesladowaniu baptystöw w tym kra- 
ju. Przez cale XVIII i XIX stulecie nastșpowal powolny przyrost czlon- 
köw tej wspölnoty religijnej w Wielkiej Brytanii oraz w innych krajach 
Europy Zachodniej (Francji, Belgii, Szwajcarii i Niemczech). „Z Niemiec 
baptysci finansowo wspomagani przez Amerykanöw i Angliköw prowa- 
dzili dzialalnosc misyjn^w Europie Centralnej i Wschodniej. [...] Pierw- 
szy zbör na ziemiach polskich powstal w 1844 roku w Elblqgu...”92. Po- 
dobnie jak w innych krajach ich poczqtki na tym terenie byly trudne („za 
poduszczeniem miejscowej hierarchii luteranskiej i katolickiej byli prze- 
sladowani przez wladze”). „Sytuacjș zmienilo dopiero wydanie 17 IV 
1905 Ukazu Tolerancyjnego podpisanego przez cara Mikolaja”. Nastșpne 
lata to powolny, ale systematyczny przyrost czlonköw tej wspölnoty oraz
90 Zalozony przez Helwysa Kosciöl baptystyczny w 1616 roku liczyl 6 zboröw, a w 1614 
roku ich byto ich juz 44. W tej odmianie baptyzmu wypracowana zostala „zblizona do men- 
nonickiej teologia chrztu. Röznilo ich natomiast podejscie do spraw spolecznych; stosunek do 
sluzby wojskowej, ktörej mennonici byli przeciwnikami, kwestia skladnia przysișgi oraz 
piastowanie stanowisk i urzșdâw pahstwowych”. Por. K. Brzechczyn, Rozwoj baptyzmu na 
ziemiach polskich. Od nieformalnego ruchu religijnego do budowy Kosciola. „Zeszyty Filo- 
zoficzne” nr 7/99, s. 43 i d.
91 „Przyjcz.dzajîțcy baptysci przytqczali siș z reguly do Kosciola angiikanskiego bqdz 
kongregacjonalistycznego. Dopiero przyjazd nonkonformistycznego pastora Rogera William­
sa zmienil tș sytuacjș”. Por. tamze, s. 44 i d.
92 Por. tamze s. 46 i n.
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umacnianie siș jej Struktur organizacyjnych, i to mimo wewnștrznych 
podziatow oraz powtarzajqcych siș trudnosci z rejestracj^. W podsumo- 
waniu do tej krötkiej historii baptyzmu i baptystöw na ziemiach polskich 
autor artykulu podkresla, ze „charakteryzowali siș oni znacznq. zdolnosci^ 
adaptacyjn^”, a takze, iz najlatwiej przychodzilo im pozyskiwanie no- 
wych czlonköw sposröd niemieckich luteran. Stosunkowo latwo znajdo- 
wali ich röwniez wsrod ludnosci prawostawnej. „Najtrudniejszym podlo- 
zem byi dla nich katolicyzm wyznawany przez przewazaj^c^ czșsc spole- 
czenstwa polskiego”.
Stosunkowi katolikow do baptystöw K. Brzechczyn poswișcil spe- 
cjalny artykuk W czșsci pierwszej tego opracowania przedstawia stosu- 
nek katolikow do wszelkich sekt w okresie mișdzywojennym. Generalnie 
rzecz biorqc, byi on negatywny, jednak mozna wyröznic w tej negatyw- 
nosci „trzy podstawowe typy interpretacji gwaitownego rozwoju ruchöw 
sekciarskich. Sqdzono mianowicie, ze sekty s :̂
- dzielem Antychrysta,
- wynikiem swiatowego spisku zydowskiego,
- spusciznq. po okresie rozbioröw.
[...] najbardziej popularnym wyjasnieniem rozwoju sekt w propagan- 
dzie religijnej okresu mișdzywojennego byto mniej wyszukane, ale za to 
w atmosferze religijnej II Rzeczypospolitej bardziej skuteczne odwoly- 
wanie siș do teorii spisku zydowskiego i wplywöw masonerii”93. W tej 
atmosferze röznego rodzaju ksenofobii, uprzedzen i lșkow kreowany by! 
wizerunek baptystöw jako prekursoröw... bolszewizmu („jest to bolsze- 
wictwo XVI wieku”), propagatoröw dziwacznych rytualöw („po co te 
komedie wlazenia do wody i urz^dzania k^pieli”), manipulantöw i oszu- 
stöw („robotniköw sciqgaj^ zwyczajnie do kin zydowskich, gdzie poka- 
zujq. im na przynștș kilka filmöw, poczem wyglasza ich predykant bapty- 
styczne kazanie”); jest to tylko kilka punktöw z dlugiej listy stawianych 
im wöwczas zarzutöw. W podsumowaniu autor artykulu stwierdza, ze 
„nagonka na baptystöw [...] byla tak skuteczna, ze eliminowala naturalne 
przeciez odruchy wspölczucia i solidarnosci z krzywdzonymi”, i to do 
tego stopnia, ze ze spolecznq. aprobatq. spotykaly siș podawane przez 
prasș „informacje o pogromach i pobiciach «sekciarzy» przez chlopow 
ukrainskich”.
93 K. Brzechczyn, Katolicy wobec baptystöw. Wizerunek baptysty w katolickiej propa- 
gandzie religijnej okresu mițdzywojennego, „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/2000, s. 47.
■53
Probș wniknișcia w specyfikș baptystycznej duchowosci przedstawil 
on w artykule Mițdzy afirmacjq. a izolacjq od swiata. Za jej rys charakte- 
rystyczny uznaje „podkreslanie przepasci dziel^cej czlowieka wewnștrz- 
nie odrodzonego od czlowieka zaledwie religijnego”94. Konsekwencja< 
tego jest „radykalne zerwanie ze swiatem i bezkompromisowosc w walce 
z grzechem” („Döpiero przyjșcie takiej postawy umozliwia budowș 
Krölestwa Bozego na ziemi”). Na fundamentalne pytanie: co z punktu 
widzenia tej duchowosci oznacza bycie prawdziwym chrzescijaninem, 
odpowiada on, ze oznacza to „bycie nasladowcș. Chrystusa” („Cecha ta 
byla wazniejsza od formalnej przynaleznosci denominacyjnej”). Okazaio 
siș to na tyle konfliktogenne, ze z jednej strony prowadzito do „radykal- 
nej krytyki i odrzucenia powszechnych, a wișc katolickich form poboz- 
nosci”, z drugiej natomiast do swoistego izolacjonizmu i autoizolacjoni- 
zmu baptystöw. Jego przejawem byly m.in. baptystyczne zakazy chodze- 
nia do kina i teatru („Wobec teatru stawiano zarzuty, ze wișkszosc wy- 
stawianych sztuk teatralnych nie przedstawia realnego zycia”), czytania 
prasy („roi siș w niej od opisywania przemocy i gwaltöw”), a nawet po- 
wiesci podrözniczych („W skrajnych przypadkach zakaz czytania swiec- 
kiej literatury rozciqgano na jej wszystkie gatunki, nawet na literature 
klasyczn^”). Ow ekskluzywizm -  i jego zaprzeczenie, tj. inkluzywizm -  
stanowi wprawdzie tylko jedn^ z czterech par dychotomicznych, ktörymi 
autor tego opracowania siș posluguje przy analizie baptystycznej ducho­
wosci, niemniej zdaje siș j^  uznawac za najistotniejsz^ w dokonywanej 
przez siebie charakterystyce95. Potwierdza to sformulowana w podsumo- 
waniu generalizacja, ze jeszcze w okresie mișdzywojennym „Kosciöl 
baptystyczny by! zwi^zkiem wyznaniowym ekskluzywnym”. Dodaje tam 
jednak, ze „pewne «sekciarskie» cechy tego wyznania wynikaly [...] bar- 
dziej z czynniköw spotecznych niz doktrynalnych”.
94 „Wewnștrzne odrodzenie opiera siș na wierze w Jezusa Chrystusa i przekonaniu, ze 
jest on prawdziwym synem Bozym, Bogiem, ktöry przybral ksztalt cztowieka i umarl dobro- 
wolnie na krzyzu, aby odkupic nasze grzechy”. K. Brzechczyn, Mițdzy afirmacjq a izolacjq 
od swiata. Rekonstrukcja baptystycznej duchowosci okresu miqdzywojennego, „Zeszyty 
Filozoficzne” nr 8/2000, s. 54.
95 Te dychotomiczne pary zapozyczyl on od E. Troeltscha. „Przypomnijmy, ze autor ten 
typologiș: kosciöl instytucjonalny-nieinstytucjonalny buduje, opierajqc siș na czterech parach 
dychotomicznych cech: kompromisowosc / bezkompromisowosc wobec Swiata, uniwersalizm 
/ partykularyzm, zaangazowanie / izolacja od Zycia spolecznego, inkluzywizm / ekskluzy­
wizm”. Tamze, s. 66.
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W kolejnym opracowaniu autor ten przedstawia dzisiejsz^ sytuacjș 
baptystöw w Polsce, oraz wplyw na niq. zmian, ktöre dokonafy siș w na- 
szym kraju po 1989 roku. Generalnie uwaza on, ze zmiany te okazaly sie 
korzystne dla tej, podobnie zreszt^ jak dla wielu innych grup spolecz- 
nych. Przede wszystkim nastqpila regulacja jej statusu prawnego -  Kos- 
ciöl Chrzescijan Baptystöw w Polsce otrzymal 25 lipca 1995 roku usta- 
wowe prawo do „powolywania fundacji koscielnych, zwolnien podatko- 
wych, rozpoczșcia staran o odzyskanie majqtku, a koscielne jednostki 
organizacyjne zyskiwaty osobowosc prawn^”96. Umozliwilo to baptystom 
oficjalne wlqczenie siș do dyskusji toczonych w naszym kraju na temat 
najwazniejszych kwestii spotecznych -  takich m.in. jak problem aborcji 
(ich zdaniem, „choc aborcjajest ziem moralnym, to zakaz jej dokonywa- 
nia nie powinien byc skodyfikowany w prawie”) czy udzial w debacie 
konstytucyjnej („popierano generalnie now^ konstytucjș”). Na lamach 
wydawanego przez tș wspolnotș religijn^ czasopisma „Slowo Prawdy” 
pojawily siș artykuly podejmuj^ce takie zagadnienia ogölne, jak „stosu- 
nek chrzescijan i kosciola do wladzy, dzialalnosci politycznej i gospodar- 
czej, kary smierci, pacyfizmu, czy patriotyzmu”97 98. Merytoryczna zasad- 
nosc formulowanych w nich tez niejednokrotnie moze rodzic röznorakie 
wqtpliwosci i zastrzezenia, co wyraznie podkresla K. Brzechczyn 
w swoim artykule .
4.3. Badania nad zrodlaini pojawiania siș sekt na gruncie prawoslawia 
oraz nad ich specyfika doktrynalntț. i obrzydowet prowadzil Marek Kwie- 
cieri. W pierwszym ze swoich opracowah nad ten temat przedstawil sta- 
roobrzșdowcow, nazywanych röwniez „starowiercami”, wspolnotș reli- 
gijnq, ktörej pocz^tki sișgaja okresu tzw. Wielkiej Schizmy (1654-1666), 
czyli roztamu w Cerkwi rosyjskiej99. Staroobrzșdowcy byli „konserwaty-
96 K. Brzechczyn, IVplyw transformacji ustrojowej na Kosciöl Chrzescijan Baptystöw 
vv Polsce. W: Dziesițciolecie transformacji i adaptacji, praca zbiorowa (w druku).
97 Autor tego opracowania zwraca uwagy na to, ze jednym „z wqtköw pojavviajqcych siy 
w baptystycznej publicystyce spolecznej pierwszej polowy lat 90. bylo doswiadczenie chaosu 
spolecznego i «upadku autorytetöw spotecznych»; rzqdu, «Solidamosci», panstwa”.
98 „Bardzo czysto przywolywany w publicystyce baptystycznej obraz Polski byl czamo- 
-biaty, a wysuwane tezy, np. ,,«o drapieznej walce politycznej», czy nieszczysciach, ktöre 
w wyj^tkowy sposöb dotykaly nasz kraj nie posiadaty zadnego uzasadnienia empirycznego 
i razity swym spekulatywizmem” (tamze).
99 [...] podloza konfliktu nalezy upatrywac w starciu siy tradycyjnej, skrajnie fbrmali- 
stycznej religijnoäci Rosjan z czyms, co dla czysei duchowienstwa oraz milionöw wiemych 
prawostawnych bylo nie tylko niezrozumiate, a nawet antyreligijne i bluzniercze”. M. Kwie-
55
stami religijnymi”, przeciwstawiajqeymi si? pröbom wewn^trzkosciel- 
nych reform podjștych przez patriarch? moskiewskiego Nikona (1605­
1681), wspieranego przez cara Aleksego Michajlowicza. Represje, z kto- 
rymi si? spotykali -  zaröwno ze strony hierarchöw koscielnych, jak 
i wladzy swieckiej -  doprowadzily z jednej strony do ,,wewn?trznego 
spolaryzowania si? swiadomosci doktrynalno-organizacyjnej”, z drugiej 
natomiast masowych migracji i emigracji — „osiedlania si? na nie za- 
mieszkanych terenach Rosji -  na dalekiej pölnocy i za Uralem, a takze 
[...] szukania schronienia poza granicami kraju” . W drugiej polowie 
XVIII wieku pojawili si? oni röwniez na ziemiach öwczesnej Rzeczypo- 
spolitej („glöwnie na polnocnych obszarach”), spotykajqc si? ,,z niezwy- 
kle zyczliwym stosunkiem wladz”, i przetrwali u nas do dnia dzisiejsze- 
go10 01. Na przestrzeni tych kilku stuleci zdolali si? zintegrowac z polsk^ 
kulturq, kultywujqc jednak swoje wierzenia i praktyki („Szczegölnie inte- 
resujqcy jest w tym Kosciele kult zmarlych, umieszczony w szerszej per- 
spektywie tzw. funeralnej, czyli takim typie wiedzy teoretycznej oraz 
konkretnych czynnosciach, dzi?ki ktörym czlowiek jest rozumiany jako 
byt posredniczqcy pomi?dzy ziemsk^ egzystencjq. a wiecznosci^”). Sze- 
rzej okolicznosci towarzyszq.ce pojawieniu si? staroobrz?dowcow oraz 
ich przybyciu do Polski przedstawione zostaly przez M. Kwietnia w arty- 
kule Geneza starocerkiewnego ruchu religijnego powstaiego w lonie 
slowianskiego prawoslawia oraz poczqtki jego osadnictwa na terenach 
polskich. Okazuje si?, ze stanowili oni jedn^ z bardziej radykalnych grup 
przeciwstawiajqcych si? reformom nikonianskim, a jednoczesnie grup 
stawiaj^cych najbardziej wytrwaly opör pröbom ich „oswojenia” z no- 
wymi porzqdkami w Cerkwi moskiewskiej (nie ugi?li si? pod presjq fi- 
zycznej przemocy, a co wi?cej, zwlaszcza w pierwszej fali, stawiali jej 
heroiczny opör”). Okazuje si? jednak röwniez, ze zewn?trzne naciski oraz 
wewn?trzne spory prowadzity do coraz wi?kszych podzialöw w ramach
cien, Wschodni Kosciol staroobrzșdowy w Polsce -  historia i wspotczesnosc, „Europa 
Wschodu i Zachodu” nr 2/98, s. 39.
100 Tamze, s. 40.
101 „Obecnie wyznawcow tego obrzqdku jest w Polsce 2615, rozmieszczonych w pieciu 
gminach wyznaniowych. Trzy sposrod nich reprezentowane sg przez bezpopowcöw i znaj- 
duja si? w: Wojnowie w poblizu Mrqgowa, Augustowie oraz w Suwalkach. Po jednej grninie 
przypada na dwa odlamy bezpopowcöw: chlystöw oraz filiponöw”. Tamze.
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tej wspölnoty . Podlegaj^c migracjom i emigracjom, spotykali siș 
z innymi mniejszosciowymi grupami religijnymi (np. na ziemiach öwcze- 
snej Rzeczypospolitej ze „wspölnotami strygolniköw i zydowinöw posia- 
daj^cych identyczny status religijnych uchodzcöw”) i przejmowali od 
nich niektöre elementy wierzen i praktyk religijnych. W podsumowaniu 
tego artykuiu autor podjql prob? przeprowadzenia „linii demarkacyjnej” 
osiedlania siy poszczegölnych wspölnot staroobrzșdowcow w naszym 
kraju („pölnocne tereny byly zamieszkiwane w wișkszosci przez bezpo- 
powcöw, poludniowe zas -  stanowiiy domenș popowcöw”), a takze osza- 
cowania ich liczebnosci -(„W omawianym okresie liczba wszystkich wy- 
znawcöw starego obrz^dku miesci siș w granicach 100 tys.”).
W artykule Obecnosc staroobrzqdowcow w kulturze polskiej
M. Kwiecien przedstawil problemy zwi^zane z asymilacj^ tej wspölnoty
w naszym kraju oraz jej oddzialywaniem na kulturș regional na. Trudno-
sci asymilacyjne musiaty siș pojawiac -  i faktycznie siș pojawialy -  sta-
rala siș ona bowiem kultywowac to, co okresla siș rosyjskim terminem
„stichijnost” i co w przekonaniu jej czlonköw stanowilo „duchowy depo-
zytariusz dziedzictwa Cerkwi prawostawnej”; zdaniem autora artykuiu
nazwac to mozna „rosyjsk^ dusztj”, z takimi jej czșsciami skladowymi,
jak „zywiolowosc”, „chaotycznosc”, „bezksztaltnosc”, czy „bezladne 
103pomieszanie” . Jest swoistym paradoksem, ze przy wielkich trudno- 
sciach asymilacyjnych i niewielkiej liczebnosci staroobrzșdowcow zyjep 
cych na naszych ziemiach potrafili oni odcisnqc swoje piștno na kulturze *
102 „Pomorcy, fiedosiejewcy, filiponi, wietkowcy, czarnobylcy, bieguni, chlysci, mo- 
rielszczycy — to tylko niektöre z nazw wspölnot, ukazuj^cych wielorakie bogactwo bezpo- 
srednio czerpiqce z religijnej inspiracji staroobrzșdowcow lub tylko posrednio z nimi zwi^za- 
nych -  glöwnie poprzez rygoryzm kultowy, jak to ma miejsce w przypadku trzech ostatnich”. 
M. Kwiecien, Geneza starocerkiewnego ruchu religijnego powstalego w lonie slowianskiego 
prawoslawia oraz poczqtki jego osadnictwa na terenach polskich, „Zeszyty Filozoficzne” 
nr 7/99, s. 64.
103 Dia uzasadnienia tej charakterystyki „duszy rosyjskiej” M. Kwiecien powoluje siș na 
B. Wyszeslawcewa, ktöra pisal, ze „rozumem Rosji nie obejmiesz ) [...], w chaosie miesci si? 
potencjalnie wszystko, i dobro, i zlo, i harmonia, i dysonans, i pișkno, i bezksztaltnosc, w nim 
wszystko tytanicznie zgromadzone i bezladnie pomieszane”. Por. M. Kwiecien, Obecnosc 
staroobrzqdowcöw w kulturze polskiej, „Europa Wschodu i Zachodu” nr 3/99, s. 48. Nato- 
miast charakteryzujqo proces asymilowania siș staroobrzșdowcow w Polsce, autor tego 
artykuiu podkresla, ze w swoich kontaktach z „niestaroobrzșdowcami unikajq oni skrajnych 
manifestacji swoich nie tylko korzeni narodowych -  rosyjskich, ale i religijnych, a konkretnie 
postawa taka polega na nieuzywaniu jșzyka rosyjskiego w zyciu codziennym” (tamze, s. 49).
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regionalnej pölnocno-wschodniej Polski -  zdaniem K. Kwietnia nie tylko 
oddzialywali na niq. w przeszlosci, ale oddzialuj^ nadal, „nadaj^c jej spe- 
cyficzn^ -  amalgamator^ kolorystykș” oraz kreuj^c wizerunek kogos 
takiego jak „polski Rosjanin” (jego charakterystycznq_ cech^ jest to, ze 
„stara siș on realizowac swoje religijne cele niezaleznie od miejsca za- 
mieszkania”). -
W kolejnym opracowaniu M. Kwiecien przedstawil znajdujtțcy siș 
w samym centrum teologicznych sporöw prawoslawia z okresu Wielkiej 
Schizmy problem „starcostwa”, problem sișgajqcy najdawniejszej trady- 
cji tego odlamu chrzescijanstwa104. Przeciwnicy nikonianskich reform 
w swoim najgtșbszym przekonaniu bronili tradycji „starcostwa przed 
zbezczeszczeniem”. Zdaniem M. Kwietnia wystșpowaly wsröd nich 
„przynajmniej dwa wyrözniaj^ce siș modele przewodnictwa duchowego” 
owych „starcow”, tj. „nastawnika” oraz „pisarza ikon” -  pierwszy z nich 
„integruje starowiercz^ wspölnoty z okazji wyjqtkowych sytuacji, np. 
narodzin czy tez smierci ktöregos z wspölwyznawcöw”, natomiast drugi 
to „osoba potrafi^ca sprostac nietatwemu zadaniu zaspokojenia «glodu 
ikon» wspölnoty”105. Szczegölnie wysokq  ̂ pozycjș „starcy” uzyskali u 
chlystöw i filiponöw. Zalozyciel pierwszej z tych wspölnot religijnych 
Danilo Filipowicz glosil, „iz Bog, przybrawszy ludzk^ postac «swi^tego 
starca», podejmuje odwieczny plan definitywnego zniszczenia Zta i jed- 
noczesnie na nowo tworzy relacje pomișdzy ludzmi, nadajqc im wlasny, 
tj. swișty Charakter”. Nie tylko sam uwazal siș za nowe wcielenie takiego 
„starca”, ale takze za kogos takiego uznawali go i uznajtj do dzisiaj 
cztonkowie wspölnoty. Podobnie rzecz siș miala i ma z mnichem Fili- 
pem, „organizatorem tumultu klasztornego majqcego bezposredni wplyw 
na pojawienie siș «filiponöw» (filipowcöw)” 106. W podsumowania autor
104 „Staicami (gr. gerontes) w tradycji prawoslawnej nazywa si? osoby, ktöre w sposöb 
nad wyraz dobitny wyrözniajq si? nie tyle wiekiem (zdarzali siș röwniez «starcy» trzydzie- 
stoletni), ile przede wszystkim wlasny gorliwoscig religijnrț pretendujgcg ich do bycia mi- 
strzami zycia wewnștrznego”. M. Kwiecien, Raskot a prawostawna koncepcja starcostwa. 
W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/99. s. 64.
1115 „Ikonopista czerpie twörcze natchnienie z dawnych przekazöw btțdz tez wtasnej inter- 
pretacji swițtych wydarzeh. Wychodz^c z zaiozenia, iz ikona jest przedsmakiem nieba -  
rzeczywistoscig mistycznq, jej twörca jest traktowany jako mistyk, czyli czlowiek najblizej 
obcujgcy z Bogiem”. Tamze, s. 66.
106 „Wewnștrzny gtos rozkazat Filipowi ostentacyjnie wyj$c z «bezpopowskiej» wspöl­
noty «pomorcöw» i utworzyc nowg na wzör biblijnego «Narodu Wybranego»”. Tamze, s. 68.
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tego opracowania podkresla, iz „w «raskole» preferowana jest koncepcja 
wspölnoty tworzonej woköl «starca», a nie «starca» wewnqtrz wspölno­
ty”. Zwraca röwniez uwagș na ideowe wptywy „raskolu” na literaturș 
(m.in. na twörczosc F. Dostojewskiego oraz J. Nowosielskiego).
Trudny i wywolujqey nadal sporo emocji problem Kosciola grecko- 
katolickiego, nazywanego röwniez Kosciolem unijnym lub unickim (jego 
uroczysta proklamacja nastqpila na mocy postanowien unii brzeskiej z 
1596 roku), autor ten przedstawil w artykule Pomițdzy schizmq a orto- 
doksjq. Dia Kosciola rzymskokatolickiego czlonkowie tej wspölnoty byli 
i pozostaj^ nadal „bracmi w wierze” (ale juz nie w obrz^dku). Natomiast 
dla Kosciola prawoslawnego „byli oni i pozostajq_ poiitycznym instru- 
mentem sluzqcym podporzqdkowaniu wschodniego chrzescijanstwa inte- 
resom Rzymu” . Okres röznorakich kontrowersji wewntgrz tego Ko­
sciola i woköl niego zamyka siș w przedziale czasowym XVI-XV1II stu- 
lecia („To wöwczas ksztaltuje siș specyfika tego Kosciola wyrazaj^ca siș 
w swoistej syntezie wschodniej mistyki z zachodni^ racjonalnosciq, Byl 
to okres niezwykle burzliwych sporöw o status unii jako konkretnego 
Kosciola chrzescijanskiego”). Popierani przez Koronș i zwalczani przez 
Kosciöl prawoslawny (uznani zostali za schizmatyköw i wykluczeni z tej 
spolecznosci) oraz wspieraj^cych go wladcöw Rosji znalezli siș w samym 
centrum walk toczonych mișdzy tymi dwiema öwczesnymi potșgami. 
„Wroga postawa wobec religii unickiej cechowala nie tylko duchowne 
srodowiska prawoslawia, ale takze nizsze warstwy spoleczenstwa. To z 
ich strony padaly najczșsciej ostre zarzuty pod adresem konwertytöw 
jako sprzedajnych zdrajcöw wiary ojcöw”107 08. Nie zawsze znajdowali oni 
dostateczne wsparcie ze strony katoliköw; autor artykulu wrșcz twierdzi, 
ze „polskie spoleczenstwo katolickie -  byc moze za cichq. aprobattț. swo- 
ich zwierzchniköw -  nie tylko nie mialo najmniejszego zamiaru uznac 
unitöw za braci we wierze, ale tez -  podobnie jak prawoslawnych -  dose 
czșsto obrzucalo ich pogardliwymi epitetami: heretyköw, Zydöw itp.”. 
W podsumowani dodaje, ze Kosciöl ten „od czterech stuleci znajduje siș 
w zawieszeniu pomișdzy uznaniem przez innych jego gorliwego pragnie- 
nia autentycznej religijnosci a malo krytycznym skwitowaniem dotych- 
czasowych wysilköw jako sztucznych, obliczonych na pokaz”.
107 M. Kwiecien, Pormțdzy schizmq a ortodoksjq. Geneza Kosciola greckokatolickiego 
»v Polskim krajobrazie religijnym. „Zeszyty Filozoficzne” nr 8/2000, s. 25.
108 Tamze s. 30.
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Problem zwiqzkow mișdzy prawoslawnymi sektami oraz nowymi ru- 
chami religijnymi a wydarzeniami spoleczno-politycznymi w Rosji, 
w tym dziejqcymi siș na najwyzszych szczeblach wladzy, przewija siș 
praktycznie przez wszystkie opracowania tego autora. Nigdzie jednak nie 
zostal postawiony tak wyraznie, jak w artykule Kosciöl Parakleta, czyli 
Jezdzcy Apokalipsy czasu pieriestrojki -  öw tytulowy „Kosciöl”, wystș- 
puj^cy röwniez pod nazwq. „Osrodka Bogurodzicy w Rosji”, to jedna 
z licznie dzisiaj wystșpuj^cych w tamtym kraju sekt giosz^cych apoka- 
liptyczn^ wizjș swiata109. Zostala ona zatozona przez Iona („wczesniej 
duchownego «Rosyjskiego Kosciota Prawdziwie Prawoslawnego»”) 
gtoszqcego, ze „przemöwila do niego z ikony Matka Boza”, zapowiadajqc 
zblizanie siș konca naszych czasöw; z ich zgliszczy narodzic siș ma 
„Krölestwo Matki Bozej Krölowej Swiștej Rusi”. Czlonkowie tej wspöl- 
noty religijnej uznaje autentycznosc wszystkich objawien maryjnych, 
ktöre uznaje Kosciöl rzymskokatolicki, jednak sytuujq. je „w konkretnej 
perspektywie rusofilskiej” oraz wydarzen, ktöre mialy miejsce w Rosji w 
latach dziewișcdziesi^tych. Glosz^c wyrastaj^cq. z manichejskich tradycji 
wizjș tytanicznej walki, ktör^ toczy nieustannie Bög Swiatla z wladc^ 
ciemnosci Szatanem, oraz poslugiwania siș przez tego ostatniego „zlymi 
magami”, wskazujt) na dzialalnosc M. Gorbaczowa i postșpujșe^ w na- 
stypstwie zainicjowanego przez niego „demontazu” sowieckiego komuni- 
zmu utratș przez Rosjș pozycji swiatowego mocarstwa110. W ten dosyc 
niespodziewany i prosty sposöb to, co w przeszlosci moglo uchodzic za
109 „[...] rozpad Zwiqzku Radzieckiego w duZym stopniu przyczynii si? do zaktywizowa- 
nia drzemiîțcych we wschodnioslowiariskiej mentalnosci religijno-mistycznych inklinacji do 
ujmowania postkomunistycznej rzeczywistosci w apokaliptycznej perspektywie. Jest to nad 
wyraz widoczne w nacjonalistycznych tendencjach do potwierdzenia wtasnej, niejednokrotnie 
kruchej panstwowosci niedawnych jeszcze republik sowieckich, a takze w dzialalnosci sekt 
prawoslawnych”. M. Kwiecien, Kosciöl Parakleta, czyli Jezdzcy Apokalipsy czasu pierie­
strojki (w druku). Autor tego opracowania zwraca röwniez uwag? na to, ze ,,ci zdeklarowani 
czciciele Matki Bozej, posluguj^c si? terminem Paraklet (Pocieszyciel), w tradycji chrzesci- 
jaiiskiej zarezerwowanym wylqcznie dla Ducha Swi?tego”, w praktyce w sposöb zasadniczy 
zmieniaj^ jego sens -  „dla «parakletöw» Maryja jest peinoprawnq osobiț Tröjcy iswiștej 
i w zwi^zku z tym przysiuguje Jej zaröwno godnosc Boga Stwörcy (Matka Chrystusa) oraz 
Boga Zbawiciela (Parakleta)”.
1111 W przekonaniu „parakletöw” (czlonköw tej sekty) wszystko, co nastqpilo przed 1991 
r. „to coraz wyrazniejszy okres ogölnospolecznej degrengolady, wskazuj^cy na postuzenie si? 
przez Antychrysta «zlymi magami». Szczegölne nasilenie panowania ztych mocy przypada 
na trzy ostatnie lata konczîțccgo si? tysi^clecia” (tamze).
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jakies rojenia o Wielkiej Rusi lub tez -  poslugujqc siș wznioslq termino­
logy M. Bierdiajewa -  „rosyjskq mistykș ziemi”, teraz zaczyna preten- 
dowac do roli racjonalnego i ostatecznego wyjasnienia ziemskich wyda- 
rzen.
4.4. W krșgu kultury slowianskiej sytuujq siș röwniez badania Le­
onarda Pelki. W szczegölnosci przedmiotem jego zainteresowania jest 
kultura polska oraz ruchy religijne i quasi-religijne odwolujqce siș trady- 
cji wierzeniowej i obrzșdowej plemion zamieszkujqcych ziemie polozone 
mișdzy Odrq i Wislq przed chrystianizacjq. Ruchy te swoimi poczqtkami 
sișgajq pierwszej polowy XIX wieku (propagowaly wöwczas „hasla od- 
rșbnosci slowianskiej w kontekscie kulturowym, czy nawet zjednoczenia 
Slowianszczyzny pod przewodem Rosji”). Elementy ich ideologii znalezc 
mozna m.in. u naszych wieszczöw — Adama Mickiewicza (zwlaszcza 
w jego wczesnych balladach oraz w „Dziadach”) i Juliusza Slowackiego 
(w szczegölnosci w dramatach Balladyna czy Lillia Weneda)Ui. W okre- 
sie mișdzywojennym wqtki slowianofilskie pojawiajq siș m.in. w twör­
czosci Miodej Polski („m.in. w malarstwie «ostatniego wieszcza narodu», 
tj. Stanislawa Wyspiahskiego”). W tamtym czasie zaznaczyla swojq 
obecnosc w zyciu kulturalnym naszego kraju röwniez grupa twörcöw 
ludowych -  takich m.in. jak ludoznawca, filozof i malarz Franciszek 
Frqczek („poganin z chlopskim zdrowym rozsqdkiem i uporem poszuku- 
jqcy wtasnych zapomnianych bogöw”). Wielkim admiratorem i propaga­
torem rodzimej kultury byl wöwczas röwniez Jan Stachniuk, zalozyciel 
(w 1935 r.) Ruchu Nacjonalistöw Polskich, nazywanego w skröcie Za- 
drugq (nazwa przyjșta takze jako tytul wydawanego w latach 1937-1939 
miesișcznika). Po zakonczeniu II wojny swiatowej idee te lansowai 
i pröbowal (przez wiele lat bezskutecznie) caly ruch zalegalizowac Wla- 
dystaw Kolodziej* 112. Ogölna liberalizacja zycia spolecznego w naszym 
kraju, ktöra nastqpita po przelomie 1989 roku, oraz towarzyszqca jej libe-
1,1 „Na podobne odwotania natrafiamy takze w twörczosci wielu pözniejszych pisarzy, 
jak np. w Starej Basni Jözefa Ignacego Kraszewskiego, czy Kniaziu Iwo Natalii Dziezkow- 
skiej” . L. Pelka, Formowanie si$ neopoganstwa slowianskiego w Polsce. „Zeszyty Filozo- 
ficzne” nr 7/99, s. 74. Bardziej szczegölowy i poglșbiony opis historycznych zrödel polskiego 
neopoganstwa slowiaiiskiego L. Pelka przedstawil w artykule Filozoficzne rodowody neopo­
ganstwa slowiaiiskiego w Polsce, por. „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/99, s. 70 i d.
112 „Dopiero ostatnia dekada mijajqcego wieku stworzyla warunki umozliwiajace realiza- 
cj? marzeii Wl. Kolodzieja o swobodnym funkcjonowaniu neopoganstwa slowiaiiskiego 
W naszym kraju” (tamze, s. 79).
61
ralizacja niektörych przepisöw sprawily, ze w stosunkowo krötkim czasie 
mozliwe bylo zarejestrowanie trzech wspölnot inspiruj^cych siș tradycjq, 
slowiansk^, tj. Rodzimego Kosciota Polskiego, Polskiego Kosciola Slo- 
wianskiego, oraz Zrzeszenia Rodzimej Wiary (por. aneks 2.2.).
W dwöch dopelniaj^cych siș opracowaniach L. Pelka dokonat szcze- 
gölowej analizy sztandarowych kategorii pojawiaj^cych siș w pismien- 
nictwie neopoganstwa slowianskiego. W pierwszym zajtjl siș pojmowa- 
niem przez nie Boga i przyrody. Rozumienie istoty Boga w neopogan- 
stwie ma swoje korzenie w filozofii B.F. Trentowskiego, w szczegölnosci 
w jego wizji „bogoczlowieka” („Bög stwarza i utrzymuje czlowieka 
w niebie, a czlo.wiek stwarza i utrzymuje Boga na ziemi”). Natomiast dla 
drugiego z tych pojșc szczegölnie znaczqca okazala siș wykladnia naj- 
pierw J. Stachniuka, a pözniej jego ucznia i wspölpracownika A. Wacyka 
-  u jednego i drugiego sprowadza sie ono do panteistycznego ujșcia przy­
rody jako czegos uduchowionego i dynamicznego, wyposazonego 
w zdolnosci kreacyjne, a jednoczesnie rodzicielskiego (przyroda to „Mat- 
ka-Ziemia, nasza rodzicielka i opiekunka”)1 *13. W drugim z opracowan 
J. Pelka zaj^l siș takimi kategoriami, jak: cztowiek, naröd i panstwo. One 
röwniez majq swoje XIX-wieczne korzenie oraz posiadaj^ szereg kon- 
kretyzacji w literaturze neoslowianskiej okresu mișdzywojennego. 
O wizji „bogoczlowieka” Trentowskiego byla juz tutaj mowa. Dodajmy 
zatem tylko, ze podqzajșc tym tropem, J. Stachniuk pisal o nim jako 
o „geniuszu tworzycielskim”, „geniuszu zdolnym do rekonstrukcji ladu 
naturalnego swiata” itd. Wedlug Trentowskiego czlowiek ten nie bylby 
zdolny tworzyc bez „zrosnișcia siș z piersiq  ̂balwochwalczych dziadöw”, 
to znaczy -  w tym konkretnym przypadku -  „odwolania siș do mitolo- 
gicznego swiata dawnych wierzen slowianskich”, natomiast Stachniuk 
pisa, o „stanie laski, odblasku Wielkosci, ktöry opromienia tych, ktörzy 
swoje «ja» przetapiaj^ na kruszec czynöw w krșgu mitöw”; dodajmy 
röwniez: slowianskich. St^d juz znajdowal on bezposrednie przejscie do 
kreslenia wizji narodu jako „organizmu, w swoim rodzaju doskonalego, 
o nieograniczonych perspektywach rozwojowych114. Z takiego pojmowa-
111 Stad wlasnie neopoganstwo slowianskie jest traktowane przez niektörych -  dodajmy:
zyczliwych rau badaczy -  jako „nowoczesna religia Ziemi przejmujaca i adaptujaca wszystko
co najlepsze z poganstwa przedchrzescijanskiego”. Por. L. J. Pelka, Bog i przyroda iv polskim 
neopoganstwie slowianskim, „Zeszyty Filozoficzne” nr 8/2000, s. 81 i d.
Por. J. Pelka, Czlowiek, naröd i pans two w polskim neopoganstwie slowianskim. 
W: Dziesiqciolecie transformacji i adaptacji (w druku).
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nia cztowieka i narodu wyrasta wizja panstwa jako instytucji, ktöra moze 
i powinna chronic i rozwijac tkwigce w tych podmiotach moce twörcze. 
Tymczasem to, co miato miejsce na przestrzeni historii Polski, poczgwszy 
od momentu przyjșcia przez ni^ chrztu, swiadczy, iz nie tylko nie poma­
gala w tym, ale wrșcz tlumila te sily. Stgd W. Kolodziej pisal: „[...] jest 
tragedig narodu polskiego, ze jedng nogg stoi na gruncie wiary ojcöw, tj. 
dawnej wiary slowianskiej, zas drugg nogș stawia na niepewnym moscie 
katolicyzmu, przerzuconym przez rzekș, ktöra rozdziela dwa swiaty: 
poganski i chrzescijanski...”115,
4.5. Mocno zröznicowane i budzgce dzisiaj szereg kontrowersji ruchy 
gnostyczne i neognostyczne badat Artur Jocz. Jednym z nich jest tak 
surowo oceniany przez katoliköw New Age, nazywany niekiedy röwniez 
„Sprzysișzeniem Ery Wodnika” -  czlonkowie tego ruchu wierzg, iz 
„zblizajgca siș astrologiczna «Era Wodnika» (rozpocznie sie za okolo 150 
-  200 lat) spowoduje generalng przemianș zycia na Ziemi”116. Za jego 
ideowych inspiratoröw uznaje siș m.in. C.G. Junga („byt czlowiekiem, 
ktöry pröbujgc zgtșbic istotș Boga poszukiwal wiedzy pewnej i ostatecz- 
nej”), A. Huxley „budujgc swojg koncepcjg filozofii wieczystej uznal, 
ze powinna pomöc mu przezwycigzyc istniejgcy w kulturze europejskiej 
dualizm ducha i materii”, oraz J. Krishnamurtiego („W swoich rozwaza- 
niach doszedl do wniosku, ze wlasciwie kazda religia oddziela zycie udu- 
chowione od zycia uwiklanego w swiat materialny”). Innym ruchem wpi- 
sujgcym sieg w gnostyczng tradycjg jest teozofia (zainicjowana zostala 
przez Helenș Btawackg w 1875 roku) oraz jej zmodyfikowana wersja 
nazwana przez Rudolfa Steinera antropozofig117. W artykule na temat tej 
ostatniej A. Jocz przedstawia nie tylko jej zalozenia teoretyczne, ale takze 
wskazuje na zastosowania praktyczne („antropozofia jako nauka o czto- 
wieku jest podstawg pedagogiki praktykowanej we wszystkich szkolach 
Rudolfa Steinera na wszystkich kontynentach”). W Polsce wprawdzie
115 Cytujș za: J. Pelka, Czlowiek, naröd ipanstwo..., (w druku).
116 A. Jocz, Jung, Huxley, Krishnamurli -  przyczynek do opisu zrödet inspiracji religij- 
nych w obrqbie ruchu „New Age", „Europa Wschodu i Zachodu” nr 2/98, s. 37.
117 „Przez antropozofiș rozumiem -  pisal Steiner -  naukowe badanie swiata duchowego, 
ktöre przenika jednostronnosc samego poznania zaröwno czystego przyrodoznawstwa, jak 
i zwyklej mistyki, i ktöre w poznajgcej duszy rozwija najpierw nie znane jeszcze zwyklej 
swiadomosci w zwyklej nauce sily, jakie wniknișcie takie umozliwiajq, zanim podejmie 
probș wniknișcia do swiata nadzmystowego". Cytujș za: A. Jocz, Aturopozofia i nowe ruchy 
religijne w Polsce, „Europa Wschodu i Zachodu" nr 3/99, s. 46.
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sporo siș möwi najej temat, zwiaszcza wsröd pedagogöw, jednak stabo to 
siș przekiada na praktykș (w jakiejs sladowej postaci pojawiajq. siș pröby 
zorganizowania szköi steinerowskich). Autor tego opracowania ma po- 
wazne w^tpliwosci, czy mimo sporej liczby publikacji na ten temat uka- 
zuj^cych siș w ostatnich latach istnieje wystarczaj^c^ swiadomosc spo- 
leczna, czym one stj, a w kazdym razie mog4.byc118 19. Niedawne zamiesza- 
nie woköt podpoznanskiego przedszkola (w ktörym kierowniczka pröbo- 
wata wprowadzic przynajmniej niektöre elementy tego modelu wycho- 
wania) potwierdza zasadnosc tych obaw. A. Jocz podjq} zatem prob? 
przyblizenia zaröwno sylwetki Steinera (filozofa i uczonego, autora 
znacznej liczby. dziei i wykladowcș na wielu europejskich uczelniach), 
jak i jego poglqdöw na temat tego, czym antropozofia jest i byc powinna. 
W swietle tej prezentacji celem antropozofi jest „uzyskanie przez czio- 
wieka gnozy, czyli wiedzy na temat natury Boga i swiata, a przede 
wszystkim poznanie tajemnicy wlasnej istoty”. Ma ona byc i okreslonq. 
filozofiq, i okreslonq, naukq, i okreslon^ religiß. lub tez -  co na jedno wy- 
chodzi -  „konkurencyjn^ wobec przyrodoznawstwa i mistyki drog^ wio- 
dqc^ do poznania rzeczywistosci”, z takimi elementami skladowymi, jak 
„koncentracja” (jej istoty ma byc „kierowanie swiadomosci wyt^cznie na 
dowolnie wybran^ tresc uznanq  ̂za korzystnq. i utrwalanie tej tresci) oraz 
„medytacja” (do jej istoty ma nalezec „wytrwanie w tej tresci i przeby- 
wanie w niej jako w okreslonej sytuacji, bez roztrz^san intelektualnych”). 
Do wizji tej Steiner zdolat przekonac grono wyznawcöw. Jednym z nich 
byJ protestancki teolog Freidrich Ritteimeyer, zaiozyciel wspölnoty wy- 
stșpuj^cej pod nazw^ Christengemeinschaft (Spolecznosc Chrzescijan)1".
Odrșbny artykui A. Jocz poswișcil omöwieniu zwi^zköw poglqdöw 
R. Steinera z tradycji Zakonu Rözy i Krzyza. Tradycjș tș twörca antropo-
118 „Podstawowym czynnikiem odröiniajqcym szkotș Steinerowsk^ od innych szköl jest 
sposöb rozumienia procesu wychowawczego. W dotychczasowej tradycji europejskiej wy- 
ksztalcil si? model szkoly, ktöra wychowuje, przede wszystkim stosujqc metody bșdqce 
wytworem intelektu i skierowane do intelektu dziecka. Tymczasem w szkole Steinerowskiej 
poddane one gruntownej krytyce. Proponuje sie w zamian wprowadzenie metod wycho- 
wawczych opartych na znajomosci «pozazmyslowych procesöw rozwojowych» dziecka”. 
Tamze, s. 47.
119 „W Christengemeinschaft nie istnieje jednolita doktryna religijna i nikt nie wymaga, 
aby czlonkowie tej wspölnoty opuszczali swoje pierwotne Koscioty”. A. Jocz, Antropozofia 
Rudolfa Steinera (1861-1952), czyli rozwaiania o istocie doswiadczenia gnostycznego 
i probie jego religijnej werbalizacji, „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 112.
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zofii poznai m.in. podczas swoich uniwersyteckich studiöw w Tybin- 
dze120. W szczegölnosci pociqgala go towarzyszqca temu ruchowi „swișta 
legenda” („jest to historia gnostycznego wtajemniczenia Christiana Ro- 
senkreuza, ktörego dostqpil u mșdrcow, znawcöw wiedzy ezoterycznej na 
Bliskim Wschodzie”) oraz -  byc moze nawet w jeszcze wișkszym stop- 
niu -  przekonanie, ze „dotarcie do swiata duchowego mozliwe jest dzișki 
gnostycznemu doswiadczeniu”. Wyniki swoich badah nad tq tradycjq 
przedstawii Steiner w monografii Teozofia rözokrzyzowcöw -  pisal tarn 
m.in. o „kontynencie dewachanu” („Wszystko, co na Ziemi stanowi byt 
fizyczny, odnajdujemy tarn jako istoty duchowe”), „ciele eterycznym”, 
bez ktörego „serce ludzkie nigdy nie mogloby powstac w obecnej posta­
ci”, a takze o tym, ze „w przysziosci czlowiek sam bșdzie twörcq swej 
postaci” („Ta droga rozwojowa polega na coraz wișkszym wysubtelnie- 
niu materii stanowiqcej nasze cialo”).
Innym ruchem o rodowodzie gnostycznym jest zaiozona przez Jana 
van Rijckeborgha wspölnota wystșpujqca pod nazwq Lectorium Rosicru- 
cianum. W swojej filozofii czerpai on -  podobnie jak Steiner -  zaröwno 
z gnozy, jak i tradycji rözokrzyzowej. Jej podstawq uczynii zalozenie, 
iz czlowiek „sktada siș z ducha, duszy i ciata”, przy czym duch ludzki 
jest najnizszq z form tego rodzaju bytu; „Jego najwyzszq postaci q jest 
duch boski, ktöry kieruje duszq rozumowq stymulujqc materialnie poj- 
mowane czynnosci myslowe”121. Waznym elementem tej filozoficzno- 
religijnej koncepcji jest wiara w reinkarnacjș duszy (reinkamacja jest 
traktowana ,jako efekt niemoznosci wyzwolenia siș z zamkniștego krșgu 
wcieleh, ktöry jest nastșpstwem grzechu pierworodnego”), wiara w Jezu­
sa Chrystusa (’’czlowieka, ktöry ciqgle tkwi w swiecie dialektycznym 
i nie poddal siș jeszcze procesowi transfiguracji”) oraz... pewna niewiara 
w zyjqcego tutaj i teraz czlowieka122. Okreslajqc genealogiș tej wizji
120 „Byl to okres fascynacji Steinera ezoterycznq naukq Zakonu Rözy i Krzyza. Steiner 
doszedl do wniosku, ze wlasnie duchowe praktyki rözokrzyzowcöw najlepiej sprostaj^ mate- 
rialistycznym wyzwaniom poczqtku XX wieku”. A. Jocz, Antropozofia Rudolfa Steinera 
(1861-1925) jako gnostyczna wizja ezoterycznej tradycji Zakonu Rözy i Krzyza, „Zeszyty 
Filozoficzne” nr 8/2000, s. 73.
121 Por. A. Jocz, Eschatologiczny pluralizm neognostycznych ruchöw religijnych -  antro­
pozofia Rudolfa Steinera i „Lectorium Rosicrucianum" Jana van Rijckenborga. W: Dziesiș- 
ciolecie transformacji i adaptacji (w druku).
122 „ [...] van Rijckenborgh uwaza, ze niemozliwe jest prawdziwe nasladowanie Chrystu­
sa w swiecie dialektycznym. Chcqc dokonac zmian czlowiek musi najpierw uswiadomic
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czlowieka i swiata przyjmowanq. i propagowanq przez czlonköw tej 
wspölnoty, A. Jocz stwierdza, ze „w swojej niechșci do swiata material- 
nego czlonkowie «Lectorium Rosicrucianum» przypominajq gnostyköw 
z wczesnego chrzescijanstwa (II -  III w.)”123.
W artykule Nowe ruchy religijne jako efekt otwartosci kulturowej 
podjql on pröby wyjasnienia okolicznosci towarzyszqcych pojawieniu siș 
w ostatnich kilkudziesișciu latach tak znacznej liczby röznych sekt i no- 
wych ruchöw religijnych. W tym celu odwolal siș do okresu mlodziezo- 
wej kontestacji lat 60., ktörej symbolem stali siș tzw. beatnicy. Tym, 
co ich charakteryzowalo, bylo poszukiwanie wlasnej drogi zyciowej (do- 
dajmy: röznej od tej, ktörq poszli ich przodkowie) oraz potrzeba nowych 
doznah duchowych i cielesnych. Sprawilo to, ze odwröcili siș od „wiel- 
kich zinstytucjonalizowanych religii europejskich” i zwröcili ku religiom 
orientalnym124. W efekcie pojawito siș -  najpierw w Ameryce Pölnocnej, 
a pözniej röwniez w Europie -  szereg wspölnot religijnych czerpiqcych 
inspiracje z buddyzmu i hinduizmu i jeszcze wișcej takich, ktöre Iqczyly 
w swoich wierzeniach i praktykach religijnych oraz quasi-religijnych 
rözne tradycje. Autor artykulu przypomina, ze „wielkim zainteresowa- 
niem cieszyla siș wöwczas m.in. idea religijnosci kosmicznej Wilhelma 
Reicha („nauczal on w swoich ksiqzkach o istnieniu «Orgonu», rzekomej 
Kosmicznej Energii zyciowej, ktörej mozna doswiadczyc we wlasnym 
ciele pod postaciq. seksualnego pobudzenia i w orgazmie”). W podsumo- 
wania stwierdza, ze u podloza tak znacznej popularnosci dzisiaj sekt 
i nowych ruchöw religijnych lezy zaröwno „zasadniczy kryzys trwatych
sobie swöj stan, czyli to, ze jego istnienie w swiecie materialnym jest efektem grzesznego 
naduzycia woli. Nastșpnie poprzez gnostyczne objawienia powinien zdobyö wiedzș o sposo- 
bach uwolnienia siș od materii oraz koniecznosci kolejnych inkamacji” (tamze).
123 „Podobnie jak oni gtoszg skrajnie pesymistyczn^ naukș o uwișzieniu ludzkiego ducha 
w materii. Tak jak w gnostycyzmie uwolnienie od koniecznosci kolejnych inkamacji przy- 
chodzi wraz z indywidualnym, duchowym przebudzeniem, czyli zdobyciem gnozy. Röwniez 
jak w gnostycyzmie owo przebudzenie jest tozsame z przypomnieniem sobie przez czlowieka 
jego przedmaterialnej, czyli prawdziwej egzystencji w jednosci z Absolutem'’ (tamze).
124 „W religiach Wschodu twörcy kontrkultury poszukiwali mozliwoSci totalnego zerwa- 
nia z mieszczanskcț, materialistyczncț i racjonalistycziicț cywilizacjg Zachodu. Interesowaly ich 
röwniez wypracowane w religiach orientalnych konkretne drogi osiqgnișcia bezposredniego 
mistycznego kontaktu ze sferg Absolutu. Charakterystyczne dla mistyki chrzescijanskiej 
doswiadczenie istnienia Boga przestalo bye pociqgaj^ce”. A. Jocz, Nowe ruchy religijne jako 
efekt otwartosci kulturowej spoleczenstw zachodnich. W: Przezwyci&anie barier w integru- 
jqcejsie Europie, wyd. cyt., s. 303.
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instytucji religijnych”, jak i „ogromne spoieczne zapotrzebowanie na 
indywidualny rozwöj duchowy, stymulowane permanently potrzeb^ po- 
szukiwania «sacrum»”.
4.6. Znacznym utrudnieniem w prowadzeniu merytorycznych dyskusji 
na temat sekt jest -  co zreszy juz wczesniej zostalo pokazane -  zaröwno 
ogromne zröznicowanie tego zjawiska, jak i wieloznacznosci pojpciowe 
oraz zröznicowanie podejsc i ujpc. Z problemem tym borykai sip 
w praktyce caiy zespöi badawczy realizuycy projekt. Zaden z jego czlon- 
köw nie wniösi do tych dyskusji tylu konstruktywnych propozycji, co 
Tadeusz Doktor. W artykule Klasyfikacje i typologie organizacji religij­
nych przybliza on podziaiy, ktöre pojawily sip w literaturze zachodniej -  
takie m.in., jak klasyfikacja zaproponowana przez Gordona Meltona, czy 
typologia Bryana Wilsona i Roya Wallisa („dotyczyia pierwotnie jedynie 
chrzescijanstwa i wyrözniala cztery typy sekt na podstawie rodzaju ich 
misji w swiecie wyznaczonej przez cechy ideologii i doktryny”)125. Tp 
ostatny zalicza do typologii jednowymiarowycli. Przeciwstawia im ty­
pologie wielowymiarowe -  takie m.in., jak Dicka Anthony’ego („pozwala 
usytuowac konkretn^ grupp ze wzglpdu na jej metafizykp, praktykp 
i wrazliwosc interpretacyjn^”, czy Webera-Troeltscha („Najwczesniejsz^ 
pröb<4 typologizowania, i do dzis najbardziej populany w tej dziedzinie 
byla dychotomiczna typologia kosciöl -  sekta, rozbudowa pözniej przez 
Troeltscha i innych badaczy o trzeci czton -  kult”). Za bardzo interesuy- 
cq. (i sporo obiecuyy) uznal on „propozycjp teoretyczn^dotycz^y religü 
przedstawionq. przez Rodneya Starka i Williama Bainbridge’a; „Wiele 
miejsca w omawianej teorii poswipca sip ruchom religijnym cechuj^cym 
sip znacznym stopniem napipcia z otaczaycym srodowiskiem spoleczno- 
kulturowym: sektom (ruchom odszczepienczym) i kultom (ruchom inno- 
wacyjnym)”126. Dia zespolu traktuycego sekty nie jako wyzwanie religij- 
ne czy problem z pogranicza prawa i bezprawia, lecz jako wyzwanie 
badawcze, szczegölnie inspiruyca okazaia sip kategoria: srodowisko
125 „W roku 1963 typologia ta zostala przez Wilsona rozszerzona i zmodyfikowana 
(obejmuyc röwniez w pewnym stopniu obszar religii pozachrzescijanskich). a takze uzyskala 
wymiar dynamiczny uwzglșdniajacy mozliwe kierunki ewolucji poszczegölnych typöw”. 
T. Doktor, Klasyfikacja i typologia organizacji religijnych. „Europa Wschodu i Zachodu” 
nr 4/2000, s. 39.
126 „Jej podstawowe zrșby oraz wyniki testowania empirycznego niektörych jej tez przed- 
stawione wczesniej w artykulach publikowanych juz od konca lat siedemdziesigtych oraz 
w pracy The future o f religion”, tamze, s. 43.
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kultowe („Pojșcie «srodowiska kultowego» moze stanowic uzupelnienie 
typologii zaproponowanej przez Starka i Bainbridge’a jako czwarta kate- 
goria wskazujqca na srodowisko, w ktörym rozwijajq siș ruchy kultowe”). 
Stanowi ona bowiem cos w rodzaju „wspölnego mianownika” dla ruchöw 
religijnych oraz quasi-religijnych, a takze umozliwia przesledzenie ewo- 
lucji, ktörq przechodzq poszczegölne religie, w tym chrzescijanstwo (por. 
aneks: Religijnosc chrzescijariskiej Europy).
Tej ostatniej kwestii T. Doktor poswișcit odrqbny artykut. Nosi on 
tytul Ewolucja ruchöw religijnych i parareligijnych i zawiera prezentacjș 
procesu generalnych zmian, ktöre na przestrzeni wieköw przeszio cale 
chrzescijanstwo, w tym protestantyzm, ktöremu poswișcono tutaj najwiș- 
cej uwagi1“7. Im wișcej tych zmian oraz z im wiqkszq dynamikq one za- 
chodzq, tym postronnemu obserwatorowi trudniej siș zorientowac, o co w 
tym wszystkim chodzi. Potrzebne sq zatem pewne „kierunkowskazy”, 
aby möc siq poruszac w tym ogromnie zroznicowanym terenie. Takim 
„kierunkowskazem” moze byc m.in. wymieniony wyzej „poziom napiș- 
cia w stosunkach z otoczeniem” utrzymywany przez dany ruch religijny 
lub quasi-religijny; zdaniem tego autora „do wyjqtköw nalezq te sposröd 
nich, ktöre jak Amisze w USA sqw  stanie przetrwac kilkaset lat pomimo 
znacznego poziomu napișcia ze swoim spolecznym otoczeniem”. Moze 
nim byc jednak röwniez stopien innowacyjnosci127 28. Moze nim byc takze 
zdolnosc do „wypracowania” okreslonych Struktur organizacyjnych, przy 
czym dawniej o przetrwaniu i rozwoju decydowal „stopien hierarchicznej 
centralizacji”, natomiast „ostatnio na znaczeniu uzyskuje nowa sieciowa 
forma struktury organizacyjnej, upowszechniajqca siș w ramach nurtöw 
tak röznorodnych jak ruch Zielonoswiqtkowy i New Age”. Zasadnicze 
znaczenie dla procesu zmian, ktörym podlegajq te ruchy religijne i quasi- 
religijne, ma tez to, kirn sq ich uczestnicy, tj. jakie jest ich wyksztalcenie,
127 „Protestantyzm w swoich dziejach przechodzil ewolucjș instytucjonalnq, w ktörej nie- 
rzadko w pözniejszej fazie kwestionowano niektöre efekty poprzednich. Dotyczy to na przy- 
ktad instytucji Kosciota paristwowego kontestowanego przez wiele pozniejszych nurtöw 
protestantyzmu. Czșsto möwi siș zatem o kolejnych falach reformacji” (w tym raporcie 
nazywa siș je kolejnymi „przebudzeniami religijnymi” -  uw. wt.). T. Doktör, Ewolucja 
ruchöw religijnych i parareligijnych, w: Dziesișciolecie transformacji i adaptacji (w druku).
128 „Przyklad astrologii i chrzescijanstwa wskazuje na fakt, ze znacz^ce nurty religijne 
i parareligijne, ktöre przetrwaty probș czasu w naszym obszarze kulturowym wydajq siș 
cechowaö znacznym poziomem innowacyjnosci w poczqtkowym okresie swojej dzialalnosci, 
a takze w okresach pozniejszych...” (tamze).
Status spoteczny i maj^tkowy itd. Wszystko to nalezy do tzw. czynniköw 
wewnștrznych. Autor artykulu wyröznia takze (id^c zreszt^ za badaczami 
zachodnimi) szereg czynniköw zewnștrznych wplywajqcych na ewolucjș 
tych ruchöw -  takich jak przezywanie przez spoleczenstwa kryzysu spo- 
leczno-kulturowego („Wiele nowych ruchöw religijnych i parareligijnych 
powstaje i rozwija siș w warunkach istniejqcego kryzysu spoleczno- 
kulturowego”), „poziom modernizacji, pluralizmu i sekularyzacji”, „pan- 
stwowa kontrola rynku religijnego” („Mobilizuj^ca rola religijnej konku- 
rencji moze siș ujawnic tylko wtedy, gdy panstwo nie ingeruje w zycie 
religijne swoich obywateli...”) czy „spoleczna tolerancja dla religijnej 
odmiennosci” („brak tolerancji i spoleczna stygmatyzacja ich uczestni- 
köw sprzyja wișkszej dynamice wzrostu podwyzszajqc napișcie ruchu 
w stosunku do swojego otoczenia”).
Wykorzystujac te „kierunkowskazy”, T. Doktor poddal szczegölowej 
analizie okolicznosci powstania i funkcjonowania Towarzystwa Teozo- 
ficznego. Zostalo ono „zalozone w roku 1875 w Nowym Jorku przez 
siedemnascie osöb skupionych woköl rosyjskiej emigrantki Heleny Pie- 
trowny Blawatskiej”, stawiaj^c sobie za cel: „1) Stworzenie zalqzku uni- 
wersalnego braterstwa ludzi bez röznicy rasy, kasty, koloru sköry, wiary 
i plci; 2) Prowadzenie studiöw poröwnawczej historii religii, filozofii 
i nauk przyrodniczych; 3) Badanie niewyjasnionych sil przyrody oraz 
mocy ukrytych w czlowieku”129. Jego historyczna rola polega na tym, ze 
„bylo pierwszym ruchem o szerszym zasișgu zmierzaj^cym do zasadni- 
czego dowartosciowania duchowosci indyjskiej”. Owa pröba „dowarto­
sciowania” wyraza siș m.in. w gloszonej doktrynie (stanowi ona przyklad 
„religijnego synkretyzmu. dla ktörego spajaj^cym czynnikiem miala stac 
siș tradycja ezoteryczna, glownie proweniencji hinduistycznej i buddyj- 
skiej”). Wysoki stopien jej innowacyjnosci sprawil, ze Towarzystwo 
Teozoficzne skupilo stosunkowo duz^ liczbș czlonköw, zas jego jednost- 
ki filialne -  nazywane „lozami” -  zaczșly powstawac w wielu krajach 
europejskich („W Polsce ruch teozoficzny pojawil siș z koncem XIX 
wieku, lecz poczqțkowo nie przybierat wyraznej formuly organizacyj- 
nej”). Szybko siș okazalo (bo juz w latach 80. XIX stulecia), ze ruchowi 
temu brakuje zaröwno dostatecznie mocnych Struktur organizacyjnych, 
jak i jednolitej koncepcji ich utworzenia („pojawily siș röznice zdan do- 
tycz3.ce stopnia centralizacji autorytetu prezydenta TT”). Doszlo röwniez
129 T. Doktor, Towarzystwo Teozoficzne, „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/2000, s. 81 in.
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do konfliktu kompetencyjnego na najwyzszych szczeblach wladzy (,,kon- 
flikt przybrat formș napișcia pomișdzy charyzmatycznym przywödztwem 
Blawatskiej, niezadowolonej z nadmiernej instytucjonalizacji TT, i urzș- 
dowym Olcotta”). Pozniej pojawity siș kolejne „dzialania odsrodkowe” -  
ich podtozem byta zaröwno röznica zdah w kwestiach „doktrynalnych”, 
jak i organizacyjnych oraz personalnych130. Mimo to Towarzystwo Teo- 
zoficzne mogio siș wykazac ciqglym wzrostem liczby czlonkow, osiqga- 
j^c pewne apogeum pod koniec lat trzydziestych. Dzisiaj jest ich ok. 30 
tys., skupionych w jednostkach organizacyjnych o nazwach „sekcji kra- 
jowych” oraz „ognisk”.
4.7. Przez caly okres realizacji tego projektu badawczego gromadzona 
i analizowana byta literatura zrödiowa i monograficzna na temat sekt 
i nowych ruchow religijnych. Dzisiaj pozyskiwanie informacji o publika- 
cjach na ten -  i nie tylko ten -  temat jest o tyle uiatwione, ze znajduje siș 
ona w Internecie. Natomiast trudnosc sprawia korzystanie z tego narzș- 
dzia. Dla uiatwienia opanowania tej sztuki sporz^dzona zostaia przez 
Marka Nowaka pewnego rodzaju „instrukcja uzytkownika” 131. Nieiatwo 
jest siș zorientowac -  nawet osobom obytym z Internetem -  w tym bo- 
gactwie informacji. istniejq oczywiscie tzw. „programy poszukuj^ce” 
oraz bazy danych tzw. one line (kryj^ siș za nimi ogolnodostșpne „bazy 
danych bibliograficznych, statystycznych, archiwa wydawnictw ciqglych 
i monografii zawieraj^ce peine teksty artykutöw, streszczenia, raporty 
z badan” itd.). Ani jedne, ani drugie nie wyrșczq. jednak poszukujqcego 
danych w przygotowaniu pewnej filozofii postșpowania oraz w wypra- 
cowaniu sobie kryteriöw poszukiwawczych (chociazby takich jak podziai 
zrodei informacji na wyznaniowe i niewyznaniowe). W podsumowaniu 
tego opracowania jego autor stwierdza, ze „przemierzaj^c zasoby sieci,
130 .,[...] promowanie Krisznamurtiego jako nowego wcielenia Chrystusa prowokuje [...] 
kolejng secesj?. Sekretäre sekcji niemieckiej Rudolf Steiner [...] wystqpil wtedy z Towarzys- 
twa Teozoficznego wraz z grupq swoich zwolenniköw [...]. Dato to w roku 1913 poczqtek 
antropozofii...”, Tamze, s. 89.
131 We wprowadzeniu do niej autor pisze w fonnie zach?ty, iz ,,przeci?tny uzytkownik 
uzyskal niemal nieograniczony dost?p do zrodei informacji: serwisow informacyjnych publi- 
katorow -  czysto jeszcze zanim pojawig si? w formie drukowanej, baz danych, katalogöw, 
itd.”. Dodaje jednak, ze „poruszajgc si? po labiryncie stron WWW, mozna dojsc do paradok- 
salnego wniosku, Ze jest tarn wszystko i nie” . Por. M. Nowak, Globalna siec informacyjna 
jako irodio materialu badawczego sekt, kultow i nowych ruchow religijnych. „Zeszyty Filozo- 
fiezne” nr 7/99, s. 117 i d.
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mamy z jednej strony mozliwosc dotarcia niemal bez ograniczen do roz- 
legiego rezerwuaru spisanej wiedzy na wiele z mozliwych tematow 
z wielu mozliwych punktow widzenia. Z drugiej skazani jestesmy (ze 
wzglșdu na jej masq) na niemoznosc przeanalizowania chociazby czșsci 
dostșpnych informacji [...]”.
M. Nowak dokonal rowniez analizy czterech polskojșzycznych anto- 
logii tekstöw zrödlowych, w ktörych pojawia siș problematyka sekt, kul­
töw i nowych ruchow religijnych. Wszystkie one sytuuj^ siș w obrșbie 
socjologii religii i sq firmowane nazwiskami znanych autorytetöw w tej 
dziedzinie. Pierwszej z nich -  opublikowanej w 1962 roku -  „patronuje” 
F. Houtart i zawiera ona teksty takich znakomitosci naukowych, jak m.in. 
J. Kloczowski, W. Goddijna, czy G. La Bras. Tom drug! -  z 1966 roku -  
stanowi kontynuacjș zaröwno samego rozumienia zadan socjologii religii, 
jak i podejscia do problemu sekt i kultow („Problematyka sekt i kultöw 
prezentowana jest w tekscie Waltera Goddijna”). Tomowi trzeciemu -  
z 1983 roku -  „patronuje” F. Adamski i zawiera on m.in. „fundamentalny 
tekst Emsta Troeltscha zatytulowany Kosciol a sekta”. Nowe spojrzenia 
na ten problem przedstawia czwarty z tomow, tj. opublikowana w 1998 
roku pod redakcj^ naukow^ W. Piwowarskiego Socjologia religii. Anto- 
logia tekstöw -  zawiera ona m.in. teksty M. Yingera, P.L. Bergera 
i T. Luckmanna, R. Starka i W. Bainbridge’a, oraz B.R. Wilsona . We 
wnioskach z tej analizy M. Nowak zwraca uwagș na to, ze ,,dwa pierwsze 
zbiory zwiqzane sq. z tzw. socjologiq pastoral nq” („Wszelkie prace po- 
dejmowane na przestrzeni trzydziestu lat w srodowiskach katolickich 
w zakresie socjologii religii zaczynaly siș przede wszystkim od etapu 
opisywania. W rzeczywistosci chodzilo bardziej i inwentaryzacjș lub tez 
fenomenologiș katolicyzmu”), a takze na to, ze „elementy krytycznej
132 Charakteryzujqc zawaitqw tekscie ostatniego z nich propozycjș ujmowania sekt, autor 
tej analizy stwierdza, iz stanowi ona w tej ntierze „now^ jakosc” -  „Z przyjștych zalozeh 
teoretycznych wynika, Ze sekty sq labilnymi tworami spolecznymi podlegajqcymi -  w mniej- 
szym lub wișkszym stopniu -  zmianom (takze w sferze ideologicznej), zaröwno pod wply- 
wem spolecznego otoczenia, jak i procesöw wewnștrznych -  nacisku funkcjonalnych wymo- 
göw przetrwania grupy np. po smierci ich zatozycieli itd. Wszystkie typologie sekt, zdaniem 
autora, winny uwzglșdniaâ zachodzqce w sektach procesy przemian. [...] Swoisty projekt 
teoretyczny i metodologiczny Wilsona opisuje warunki powstawania sekt [...] w odniesieniu 
do uwarunkowan spotecznych, poziomu rozwoju spolecznego oraz procesöw spolecznej 
zmiany”. M. Nowak, Transformacja problematyki sekt. kultöw i nowych ruchow religijnych 
w polskojqzycznych antologiach tekstöw. W: „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/2000, s. 79.
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oceny socjologii religii” pojawiaj^si? juz w tomie pod redakcjgF. Adam­
skiego (potwierdzeniem tego jest m.in. pojawiajqce siș we wprowadzeniu 
stwierdzenie, iz ,,w naszym kraju socjologia religii znajduje siș nadal 
w stadium rozwojowym, zaröwno pod wzglșdem teoretycznym, jak 
i dydaktycznym, empirycznym”).
4.8. Poza koncepcyjnym przygotowaniem tego projektu badawczego -  
korygowanym zresztg i uscislanym w trakcie jego realizacji -  oraz pel- 
nieniem roli koordynatora, a czasami takze moderatora (bo jest to tema- 
tyka szczegölnie zachșcajgca do pojscia wlasng sciezkg -  bez oglqdania 
sig na to, co mowi^ i robig inni) prowadziiem rowniez wiasne badania 
nad sektami. Dotyczyly one zaröwno kwestii porzgdkujgcych i systema- 
tyzujgcych problematykș, jak i konkretnych ruchöw religijnych, a takze 
ich röznorakich uwarunkowah oraz ich uwiktah w globalne i lokalne 
problemy wspölczesnego swiata133. Generalne wnioski wynikajgce z tych 
badan przedstawilem w trzech pierwszych punktach niniejszego raportu. 
Natomiast bardziej szczegölowe mozna znalezc w zatqczonym do niego 
aneksie.
111 Kwestiom porzqdkujqcym i systematyzujqcym poSwișcone sq artykut: Koscioty, wy- 
znania i sekty religijne w Europie. „Europa Wschodu i Zachodu” nr 2/98, s. 28 i d.; Nowe 
ruchy religijne w nowozytnej Europie. „Europa Wschodu i Zachodu” nr 3/99, s. 38 i d.; Dla- 
czego pojawiajq si? sekty? „Zeszyty Filozoficzne” nr 7/99, s. 7 i d. Prezentacje konkretnych 
sekt i nowych ruchöw religijnych zawierajq opracowania: A uf der Suche nach neuen Formen 
der Gemainschaft. Neue religiose Bewegungen in Ost-Mitteleuropa. W: Verwestlichung 
Europas, Wien-Poznan 1999, s. 255 i d.; Cz.ciciele naukowej fikcji. Przypadek manipulacji 
intelektualnej. „Zeszyty Filozoficzne” nr 8/2000, s. 93 i d.; Kultowe ruchy. W: Encyklopedia 
Britannica. Edycja polska (w druku). Kwestiom röznorakich uwarunkowaniom sekt i nowych 
ruchöw religijnych poswițcone sq artykuly: Religia i religijnosc Europy. W: Nowe ruchy 
religijne. Wyhrane zagadnienia, Warszawa-Tyczyn 2000, s. 9 i d.; Wielosc retigijna -  wzbo- 
gacenie czy zagrozenie spoleczehstwa monokulturowego? Przypadek Francji. W: Przezwy- 
ci?zanie barier w integrujqcej si? Europie, Poznan 2000, s. 277 i d. Natomiast ich „wiklania” 
w röznorakie problemy wspölczesnego swiata przedstawiam w opracowaniach: Sekty: izola- 
cjonizm czy zaangazowanie spoleczne? „Europa Wschodu i Zachodu” nr 4/2000, s. 32 i d.; 
Les nouveaux mouvements religieux ă la defense de la paix. „Zeszyty Filozoficzne” 
nr 8/2000, s. 109 i d.: Les nouveaux mouvements religieux et la question de la paix. 





Dia takich cywilizacji jak europejska, wyrostych na röznych kulturo- 
wych podlozach i „obrostych” röznymi tradycjami odwolanie sig do hi­
storii zawsze miaio i ma istotne znaczenie -  bo w ten sposöb mozna lepiej 
zrozumiec zarowno to, kirn bylismy, jak i to, kirn jestesmy i mozenty byc 
w przyszlosci. Taki zdaje sig byd mniej wigcej sens powszechnie znanego 
i powtarzanego przy röznych okazjach powiedzenia, ze „historia jest 
nauczycielka zycia” i -  dodam od siebie -  kto od niej nie potrafi sig ni- 
czego nauczyc, ten tak naprawdg niczego istotnego nie nauczy sig röw- 
niez od innych. Rzecz jasna, nie wszystko mozna, a nawet trzeba z niej 
pamigtac. Jednak w sytuacji, gdy idzie o sprawy religii i religijnosci, 
istnieje wiele takich faktöw, ktöre jakkolwiek dosyc powszechnie znane 
rnusza byc ciagle przypominane -  bo dziwnie latwo zacieraja sig one w 
pamigci, a jeszcze latwiej umykaja z niej towarzyszace im okolicznosci 
oraz ich blizsze i dalsze konsekwencje.
1.1. Krötka historia chrzescijanstwa (do XVII w.)
Pierwszym z takich faktöw, ktöry trzeba i warto tutaj przypomniec,
jest ten, ze chrzescijanstwo, bgdace dzisiaj religia zdecydowanej wigk- 
szosci Europejczyköw i majace swöj trudny do zakwestionowania udzial 
w wykreowaniu europejskiej kultury, historycznie rzecz biorac, nie naro- 
dzilo sig w Europie, lecz w Azji, a dokladniej wsröd koczowniczych lu- 
döw pasterskich zamieszkujacych Palestyng -  obszar stwarzajacy surowe 
Warunki zycia, co zreszta znalazlo odbicie w surowosci regul moralnych 
przyjmowanych i propagowanych przez pierwszych chrzescijan. Dodaj- 
nty, iz narodzilo sig na lonie znacznie starszej religii, tj. judaizmu, ktöre- 
go historia sigga co najmniej VI w. p.n.e. (sami Zydzi möwia o jeszcze 
dawniejszej tradycji swojej religii) i od razu przeszlo do zdecydowanej 
opozycji wobec swojej „rodzicielki”, pozostajac z nia w konflikcie prak-
tycznie do dzis* 1. Istnieje uzasadnione przypuszczenie, ze Jezus z Naza- 
retu -  uznawany przez chrzescijan za Syna Bozego i Mesjasza (z j?z. 
hebrajskiego: Zbawiciela, Odkupiciela) -  nie separowai si? calkowicie od 
judaizmu. Jego krytyki skierowane byly giownie przeciwko niektörym 
odmianom judaizmu (w szczegolnosci przeciwko faryzeuszom) oraz 
niektörym popularnym wsröd Zydöw obyczajom i przekonaniom2. Jak 
dramatycznie potoczyfy si? pözniej Jego losy, wie kazdy chrzescijanin.
Nieiatwe bylo röwniez zycie pierwszych wspölnot chrzescijanskich. 
Odrzucani i pot?piani przez ortodoksyjnych Zydöw, spotykali si? z nie- 
ch?ci^ röwniez ze strony wyznawcöw innych religii. Przypomnijmy tylko 
ten fragment z historii wczesnego chrzescijanstwa, w ktoryrn jego losy 
zwi^zane byly z Cesarstwem Rzymskim. Pierwsze wzmianki na temat 
obecnosci chrzescijan w tym panstwie pochodz^ od historyka rzymskiego 
Tacyta, ktöry w swoich Annales (powstaty ok. 116 roku) wspomina o ich 
przesladowaniu przez cesarza Nerona (54-68), ktöry w 64 roku oskarzyl 
ich o podpalenie Rzymu3. W niekorzystnym swietle przedstawia ich röw-
' Istotny przelom w tej mierze dokonal si? dopiero za pontyfikatu papieza Jana Pawla 11
i w znacznej mierze za jego sprawq. Swiadectwem tego m.in. slowa wypowiedziane przez 
niego w kwietniu 1986 roku w rzymskiej synagodze -  stwierdzil wöwczas, Ze „Religia zy- 
dowska nie jest dla naszej religii rzeczywistosci^ zewn?trznq, lecz czyms wewn?trznym. 
Stosunek do niej jest inny aniZeli do jakiejkolwiek innej religii”. Do wyznawcöw judaizmu 
powiedzial röwniez: „Jestescie naszymi umilowanymi bradmi i -  moZna powiedzieö -  na- 
szymi starszymi bracmi”. Por. Chrzescijanstwo wsröd religii. Praca zbiorowa, Warszawa 
1990, s. 194.
2 „Przede wszystkim odmawial uznania barier spolecznycli. Kontaktuj^c si? z ludzmi 
wykluczonymi ze spoleczenstwa, zyskal sobie miano «przyjaciela celniköw i grzeszniköw». 
[...] Nie podzielal takze powszechnej wsröd Zydöw niech?ci wobec Samarytan -  pogardzanej 
mniejszosci etnicznej -  czyni^c jednego z nich pozytywnym bohaterem ...” Por. R. France. 
Jezus. W: The World's Religions, London 1982. Dla jasnosci dodajmy, Ze „Faryzeusze, czyli 
«separatysci», reprezentowali srednio zamoZne klasy palestynskiej spolecznosci. Tworzyli 
zamkniytq organizacj? o wlasnych celach i metodzie dziatania [...] Doktrynalnie nie wyröZ- 
niali si? od reszty wyznawcöw mozaizmu, ale opröcz litery prawa podkreslali znaczenie jego 
interpretacji oraz tradycji ustnej. Surowa ocena zawarta w wystqpieniach Jezusa przekaza- 
nych nam w ewangeliach [...] przyczynila si? do znieksztalcenia opinii, jaktj o faryzeuszach 
wyrobili sobie pözniejsi chrzescijanie, dzi?ki czemu dzis jeszcze wyraz «faryzeusz» jest 
synonimem czlowieka obludnego, swi?toszka. hipokryty. W rzeczywistosci wielu faryzeuszy 
wyröznialo si? surowoscii^ obyczajöw i przywiqzaniem do tradycji narodowych”. J.W. Ko­
walski, Chrzescijanstwo, Warszawa 1988, s. 17.
3 „Neron -  pisze Tacyt -  przedstawil winowajcöw i dotkn^l najbardziej wyszukanymi 
kaZniami tych, ktörych znienawidzono dla ich sromot, a ktörych gmin chrzescijanami nazy-
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niez pretor Bitynii Pliniusz Mlodszy -  w liscie do cesarza Trajana (ze 112 
roku) pisal: „Dia mnie bylo zupetnie jasne, ze do czegokolwiek by siș 
przyznali, nalezalo ich karac za upör i zawziștosc. Pewnych sposröd tych, 
ktörzy ulegli temu szalenstwu, jako obywateli rzymskich, wyslalem do 
stolicy. Wkrötce w toku samej rozprawy, jak to zwykle bywa, lista prze- 
stșpcow coraz bardziej zaczșla siș powișkszaâ...”. Dalej pisze, ze po 
przesluchaniu chrzescijan nie dowiedzial siș od nich „niczego nowego 
pröcz tego, ze jest to jakis dziwny i doprowadzony do krancowosci zabo­
bon”4. Z kolei Swetoniusz w swoim Vita Neronis (napisane zostalo ok. 
120 roku) wspomina, ze za panowania cesarza Klaudiusza (41-54) chrze- 
scijanie zostali wypșdzeni z Rzymu, poniewaz „podburzeni przez Chry- 
stusa powodowali czșste zamieszki”. Röwniez u pözniejszych autoröw 
rzymskich mozna spotkac negatywne opinie na ich temat -  np. w napisa- 
nym ok. 178 roku Slowie prawdziwym Celsusa chrzescijanstwo nazywane 
jest „zbrodnicz^ ohydq”. W jeszcze innych rzymskich przekazach pisa- 
nych na temat öwczesnych chrzescijan przedstawia siș ich jako wrogöw 
panstwa oraz möwi siș o takich wywoluj^cych oburzenie praktykach jak 
oddawanie czci oslej gtowie. W sytuacji tych i podobnych im pomöwien 
nietrudno bylo o znalezienie spolecznej aprobaty dla prowadzonej przez 
niektörych cesarzy polityki represji wobec chrzescijan. Jej nasilenie przy- 
pada na okres panowania cesarzy: Septymiusza Sewera (193-211), Mak- 
symina (235-238) oraz Waleriana (253-260), ktöry w latach 257-258 
wyda, przeciwko nim dwa edykty5. Na wielk^ skal? przesladowania 
chrzescijan miaty miejsce röwniez za panowania cesarza Dioklecjana 
(284-305), ktöry w wydanym w 303 roku edykcie nakazywal m.in. nisz- 
czenie ich swiqtyn oraz spalenie ich swiștych ksiqg.
Wal. Poczrgek tej nazwie dal Chrystus, ktöry za panowania Tyberiusza skazany byi na smierc 
przez prokuratora Poncjusza Pilata, a przytlumiony zabobon znowu wybuchn^l nie tylko 
W Judei, gdzie si? to zlo wylșglo, lecz takze w stolicy, dokqd wszystko, co potwome albo 
sromotne, zewszqd naptywa i licznych znajduje zwolenniköw”. Cytujș za: J. Keller, Chrzes- 
cijanstwo pierwotne. W: Zarys dziejöw religii, Warszawa 1998, s. 581.
4 Tamze, s. 582.
5 „Dwa kolejne edykty objșly przesladowaniem wszystkie grupy chrzescijan w calym 
panstwie. Zakazano kultu i zebran na cmentarzach. Zițdano od biskupöw, kaplanöw i diako- 
nöw, pod karq wygnania, zlozenia ofiar böstwom poganskim [...]. Edykt z 258 r. zaostrzal 
kary, opomi duchowni mieli byö straceni, kobiety z wyzszej warstwy spolecznej skazane na 
Wygnanie, urzșdnicy cesarscy zeslani jako niewolnicy na przymusowe cițzkie roboty”. 
Ks. M. Banaszak, Historia Kosciola katolickiego, t. 1, Warszawa 1986, s. 68.
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Zasadniczy zwrot w sytuacji chrzescijan w Cesarstwie Rzymskim na- 
stqpil za panowania cesarza Konstantyna (306-337) . W 313 roku w Me- 
diolanie doszlo do jego spotkania ze wspölrz^dz^cym na Wschodzie Li- 
cyniuszem i obaj wladcy postanowili dac „chrzescijanom i wszystkim 
zupeln^ wolnosc wyznania religii”6. Za postanowieniem tym poszty kon- 
kretne kroki wtadz rzymskich w stosunku do chrzescijan -  w pierwszej 
kolejnosci zakazano piștnowania ich wypalanym na twarzy znakiem oraz 
zwröcono im majqțek oraz miejsca kultowe. W 321 roku uznano niedzielș 
za dzien wolny od rozpraw s^dowych i prac wiejskich oraz przyznano 
chrzescijanskiemu klerowi prawo do wyzwalania niewolniköw. W ciqgu 
kilku nastșpnych lat stopniowo zniesiony zostal prawny zakaz sprawo- 
wania przez nich najwyzszych urzșdow pahstwowych (konsula i prefek- 
ta). Dano röwniez przyzwolenie na wznoszenie nowych obiektöw sakral- 
nych -  takich m.in. jak wybudowana na watykanskim wzgörzu bazylika 
sw. Piotra. Jednoczesnie nastșpowato wchodzenie chrzescijanstwa 
w coraz scislejsze zwi^zki z panstwem. Sam cesarz Konstantyn -  jakkol- 
wiek chrzest przyj^l dopiero na tozu smierci -  uznal siș za najwyzszego 
kaplana (pontifix maximus) tej, podobnie zresztq jak kazdej innej religii 
wystșpuj^cej w jego panstwie. Swoje zwierzchnictwo rozumial dostow- 
nie, ingeruj^c niejednokrotnie w najzywotniejsze sprawy Kosciola chrze- 
scijanskiego7. Po smierci Konstantyna nast^pil okres walki o wtadz? jego 
synöw Konstantyna II, Konstancjusza i Konstansa, co odbito si? nieko- 
rzystnie nie tylko na stabilnosci pahstwa, ale i chrzescijanstwa. Jednak 
wlasciwie tylko podczas krötkotrwalego panowania cesarza Juliana (361-
6 Postanowienie to -  nazywane w literaturze „edyktem mediolanskim” -  nie przybralo 
jednak fonny oficjalnego dokumentu. Zachowal si? jednak list Licyniusza, w ktörym zdaje on 
sprawș z podjștej wspölnie z Konstantynem decyzji. „[...] kierujqc st? zdrowym i trafiiym 
rozsqdkicni -  pisze w nim -  uznalismy za konieczne powzi?cie takiego postanowienia; uwa- 
zamy, ze nikomu nie nalezy czynic przeszköd, czy kto odda duszș chrzescijanstwu czy tej 
religii, ktör^sam os^dzi za najodpowiedniejszq dla siebie, a to dlatego, by najwyzsze bostwo, 
ktöremu oddajemy czesc wedlug swobodnego przekonania, moglo nam we wszystkich oko- 
licznosciach okazac swoj^przychylnosc i zyczliwosc”. Por. A. Krawczuk, Konstantyn Wielki, 
Warszawa 1970 s. 151 id.
7 W 314 roku zwolal on w Arealte (dzisiejsze Arles we Francji) synod w celu polozenia 
kresu tzw. donatystycznej schizmie, a gdy nie wystarczylo do tego potșpienie jej przez zebra- 
nych tarn biskupöw, oglosil w 317 roku surowe prawa przeciw temu ruchowi religijnemu. 
Najwișkszym z zainicjowanych przez niego przedsi?wzi?c bylo jednak zwolanie w 325 roku 
do Nicei soboru. Wzișlo w nim udziat ok. 250 biskupöw, z röznych czșsci cesarstwa. Przyjșto 
na nim wyznanie wiary, ktöre przyjșto siș nazywac „nicejskim”.
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-363), nazywanego Apostat^ doszlo do pröby radykalnej zmiany polityki 
z pro- na antychrzescijansk^. Juzjego nastșpca Jowian (363-364) odwolal 
zarzqdzenia skierowane przeciwko tej religii. Natomiast za panowania 
Teodozjusza (379-395), nazywanego Wielkim, zyskala ze strony wladz 
tak silne wsparcie, ze stala siș religi^panstwow^- w roku 380 oglosil on 
edykt „O wierze katolickiej”, w ktörym wyrazil zyczenie, aby przyjșly 
wszystkie ludy zamieszkuj^ce cesarstwo. Rok pözniej oznajmil w Tessa- 
lonikach, ze Kosciöl katolicki jest jedynym znajduj^cym siș pod prawn^ 
ochron^ panstwa. Pözniej albo sam inicjowal dzialania przeciwko reli­
gion! niechrzescijanskim (wydal m.in. edykt przeciwko tzw. religiom 
poganskim), albo tez odbywaly siș one przy jego cichym przyzwoleniu 
(tak siș rzecz miala z akcj^ niszczenia miejsc kultöw poganskich).
Wiele jeszcze jednak musialo uplyn^c wiekow, zanim zrealizowalo 
siș zyczenie wladcöw swieckich oraz hierarchöw Kosciola, aby Europa 
stala siș chrzescijanska. Wprawdzie katoliccy historycy sktonni s^ möwic 
o „chrzescijanskim wtadaniu” na tym kontynencie poczqwszy od konca 
IV wieku, ale byl to ten rodzaj „wladania”, w ktörym az do XIII wieku 
swiat chrzescijanski scieral siș w ostrym konflikcie z mocno zröznicowa- 
nym swiatem praktyk i wierzen nazywanych poganskimi lub barbarzyn- 
skimi -  co oznacza mniej wișcej tyle, ze w wielu istotnych punktach 
odbiegaly one od chrzescijanskich*. Byl to röwniez ten rodzaj wladania, 
ktöremu niemal caly czas towarzyszyly spory kompetencyjne mișdzy 
wladz^ swieck^ i duchown% a takze mișdzy hierarchami röznych Kos- 
ciolöw -  podzial na chrzescijanstwo wschodnie i zachodnie dokonal siș 
w XI wieku, ale jego przeslanek nalezaloby szukac znacznie wczesniej, 
bye moze nawet w czasach apostolskich. Byl to w koncu takze ten rodzaj 
„wladania”, ktöremu towarzyszyly zaröwno tendeneje „dosrodkowe” 
(skupiania wszystkich chrzescijan w jednej wierze i w jednym Kosciele), 
jak i „odsrodkowe” (dzielenia chrzescijanstwa na istotnie rözniqce siș od 
siebie wierzenia, praktyki religijne itd.) . W tych ostatnich do glosu do- 
chodzili zaröwno „tradycjonalisci” -  ci, ktörzy chcieliby zachowac chrze­
scijanstwo takie, jakim bylo ono w pierwszych wiekach (jak np. waldensi, 
ktörzy byli przekonani, ze na poczqtku bylo ono ubogie i powinno pozo-
8 Jaki to byl swiat, pokazuj^ m.in. germanskie sagi oraz eposy -  taki jak np. jak „Starsza 
Edda”. Möwi siș w nich m.in. o wielu röznych bogach, duchach, duszkach i innych istotach 
usytuowanych mișdzy „tym” i „tamtym” swiatem -  takich np. jak Walkirie, dziewice jezdztp 
ce po polach bitew na wiikach lub unosztțce siș nad nimi niczym drapiezne ptaki i wypatruj^- 
ce kolejnej ofiary. Por. J. de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte, Berlin 1957.
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stac ubogie), jak i „nowatorzy” -  ci, ktörzy chcieli je wzbogacac o nowe 
mysli, nowe postawy religijne, nowe sposoby funkcjonowania, itd. (jak 
np. John Wycliffe, ktöry nie tylko dokonal wlasnego przekladu Biblii, ale 
takze publicznie upominat siș o prawo do indywidualnego odczytywania 
jej tresci)9. .
Do XVI wieku te „odsrodkowe” tendencje udawalo siș na tyle sku- 
tecznie neutralizowac, ze chrzescijanstwo zachodnie pozostawalo skupio- 
ne w jednym Kosciele. W Kosciele tym jednak nie dzialo sie najlepiej, 
o czym möwili glosno nie tylko jego przeciwnicy, ale takze zwolennicy -  
jak np. dominikanski mnich Girolamo Savonarola, ktöry oburzony panu- 
j^cymi wsröd hierarchöw praktykami (takimi, jak nepotyzm, handel bene- 
ficjami i odpustami, walkq. o swieckq. wladzș itp.) wywolal we Florencji 
antypapieskie powstanie plebejskie (1494). Opisuj^c sytuacjș istniej^ca 
na szczytach wladzy koscielnej historyk papiestwa Leopold von Ranke 
stwierdza m.in., ze „nie tylko najwyzsze stanowiska, ale röwniez 
i wszystkie inne godnosci koscielne traktowane byly jako dobra swieckie. 
Kardynalöw mianowal papiez, kieruj^c siș osobistymi wzglșdami, albo 
tez dlatego, iz pragn^l oddac przyslugș jakiemus ksișciu, albo wreszcie -  
co zdarzalo siș wcale nierzadko -  po prostu za pieni^dze”10. Natomiast 
opisujqcy sytuacjș wystșpuj^cq. w dolnych rejonach wladzy koscielnej 
historycy kultury francuskiej Georges Duby i Robert Mandrou stwier- 
dzaj^, iz na przelomie wieköw XV i XVI „nizsze duchowienstwo znalaz- 
lo siș w polozeniu rozpaczliwszym niz kiedykolwiek. Dochody z kos- 
ciolöw przywlaszczali sobie proboszczowie nie rezyduj^cy na miejscu, 
wikariusze byli to ludzie ciemni, przedmiot kpin wlasnych owieczek, 
a zwlaszcza bardzo ubodzy, a wișc chciwi i zajșci sprzedawaniem po 
najlepszej cenie sakramentöw i odpustöw”11. Musialo siș zatem wydarzyc 
cos takiego, co mocno wstrzqsnșloby sumieniem chrzescijanskiej Europy, 
w tym katolickiego kleru. I wydarzylo siș. Do historii wstrzqs ten prze- 
szedl pod nazwq_ reformacji, poczqtek zas dalo mu wyst^pienie Luthra, 
ktöry w swoich gniewnych i -  co tutaj duzo möwic -  obrazoburczych
I Jak wielki gniew wywolali ci ostatni u öwczesnych ludzi Kosciola niech swiadczy fakt, 
zecialo J. Wycliffe’a, ktöry zniart naturalnq smierciiț w roku 1384, w 1428 zostalo przez nich 
wykopane, spalone na stosie, popioly zas wrzucono do rzeki.
10 L. von Ranke, Die römischen Papste in den letzten vier Jahrhunderten, Wien 1934. 
Wyd. pol. Dzieje papiestwa, 1 .1, Warszawa 1974, s. 79 i n.
II G. Duby, R. Mandrou, Histoire de la civilisation francaise: moyen age -  XX siede, 
Paris 1958. Wyd. pol. Historia kultury francuskiej wiek X- XX, Warszawa 1967, s. 204.
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slowach nazwat kler katolicki „kaznodziejami odpustöw (w 21 z 95 tez 
ogtoszonych w 1517 roku w Wittenberdze), zadaj^c przy okazji papiezo- 
wi szereg klopotliwych, mimo ze w gründe rzeczy retorycznych pytan12. 
Kiedy jeszcze w 92 ze swoich tez sformulowal apel: „Precz z wszystkimi 
tymi prorokami, ktörzy möwi^ ludowi Chrystusowemu «Poköj! Poköj!», 
a pokoju nie mal”, wiadomo juz bylo z caltț. pewnosciq, ze nie tylko on 
sam jest gotowy do wojny z „papistami”, ale takze czul za sob^ poparcie 
tych, ktörzy mogli mu w tej walce przyjsc z pomoc^ — takich np. osöb jak 
wladca Saksonii Fryderyk Mqdry, ktöry w najbardziej krytycznym dla 
Luthra momencie nie pozwolil na wydanie go w rșce koscielnego trybu- 
nalu. Efekt byi taki, ze papiez Leon X bull^ „Exurge Domine” wyklql 
wprawdzie zbuntowanego mnicha z Wittenbergi (1520), ten jednak „zre- 
wanzowal siș” mu ekskomunikuj^c go i palqc na placu publicznym pa- 
pieskq_ bullș13. Dalo to asumpt do przejscia od wojny na slowa do wojny 
na miecze, dodajmy wojny, a wlasciwie wojen -  bo toczyfy siș one 
w röznych europejskich krajach przez wiele dziesișcioleci -  przynoszq- 
cych zbiorowe tragedie i morze krwi przelanej zaröwno przez reformato- 
röw, jak i kontrreformatorow.
W tym jakze znacz^cym dla chrzescijanstwa momencie chcialbym 
zamkn^c jeden rozdzial jego historii i przejsc do drugiego -  wprawdzie 
znacznie krötszego, ale nie mniej dramatycznego, bo dotycz^cego jego 
obecnosci w kraju, ktöry byl katolicki i pozostat nim w jakiejs mierze 
nadal, ale dzisiaj jest to juz inna katolicko^c niz w XVI stuleciu. Rzecz 
bșdzie dotyczyla Francji.
1.2. Historia pewnego rozstania
Dzisiaj juz malo kto we Francji sklonny jest powtarzac, ze kraj ten jest
„najstarsza cörkq. Kosciota” (dodajmy: katolickiego), a jeszcze mniej 
osöb wyciqga z tego faktu powazne wnioski polityczne. Jednak w XVI 
wieku uroslo to niemal do racji stanu i kazdy, kto tej racji nie chcial lub
12 Np. w 82 tezie pyta: „dlaczego papiez nie oprözni czyscca w imiș najswiștszego milo- 
sierdzia i najwișkszej potrzeby dusz, choc to sprawa najwișkszej wagi, a dokonuje odkupienia 
tak ogromnej ilosci dusz w imiș zdobycia bezecnych pienișdzy na budowș bazyliki, choc to 
sprawa niezwykle blaha?”. Cytuj? za: Mysl filozoficzno-religijna Reformacji XVI wieku. 
Wybör tekstow zrödlowych, Warszawa 1972.
13 Przy tej okazji wypowiedzial niemniej obrazoburcze slowa: „Poniewaz skaziles prawdtj 
bozq, niechaj ciș dzis Pan pochlonie w tym ogniu”.
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nie potrafil zrozumiec oraz wesprzec jej swojtt postaw^ i dzialaniami, 
wydawal siș byc zlym Francuzem lub przynajmniej takim, ktöremu s^dy 
koscielne powinny siș uwaznie przyjrzec. Potwierdza to m.in. biografia 
Jeana Calvina (1509-1564) Kalwina, pikardyjczyka, ktöry zdobywa, edu- 
kacjș w kilku kolegiach francuskich (m.in. w paryskim College de la 
Marche) i ktöry ze swoim krytycznym stosunkiem do Rzymu poczul siș 
na tyle niepewnie we Francji, ze zdecydowal siș na jej opuszczenie, nie 
wierz^c juz co prawda w m^drosc papiesk^, ale wierz^c jeszcze przez 
jakis czas w madrosc öwczesnego kröla Francji Franciszka I -  wszak to 
jemu zadedykowal swoje Wychowanie chrzescijanskie, dzielo, ktöre stalo 
siș jedn^z podstawowych ksiqg kalwinizmu14. Wkrötce jednak stracil i tș 
wiarș, i podj^l siș organizacji nie tylko nowego Kosciola, ale takze no- 
wego panstwa koscielnego, z Genewy jako jego stolicy oraz nowym cen­
trum zycia duchowego, szczycqcego siș zaröwno surowosci^ obyczajöw 
jego mieszkancöw, jak i dobrym wyksztalceniem kleru15. Dopöty, dopöki 
przychodzqce z Genewy nowinki nie mialy we Francji zbyt wielu zwo- 
lenniköw i dzialania francuskich kalwinistöw, nazywanych hugenotami, 
byly na tyle nieskoordynowane, ze nie potrafili oni utworzyc jednej, 
obejmuj^cej caly kraju organizacji religijnej, Kosciöl katolicki i wladza 
krölewska przegkțdaly im siș wprawdzie ze spor^ nieufnosci^, ale bez 
podejmowania jakis drastycznych kroköw. Sytuacja ta zmienila siș rady- 
kalnie pod koniec lat pișcdziesi^tych owego stulecia, a takim „ostatnim 
dzwonkiem alarmowym” stal siș odbyty w 1559 roku w Paryzu synod 
kalwinski -  wypracowano na nim tzw. Gallikanskie wyznanie wiary 
(Confessio gallicana) oraz opracowano zasady organizacyjne Kosciola 
gallikanskiego. Na tyle mocno podgrzalo to atmosferș, ze wystarczyla 
drobna iskierka, aby wywolac wielki pozar. Stala siș ni^ tak^ scysja miș- 
dzy wiernymi z malej miejscowosci w Szampanii o nazwie Wassy a miej-
14 We wprowadzeniu do Wychowania w dramatycznych slowach zwraca si? do Francisz- 
ku 1, szukajqc w nim obroncy przed ludzmi Kosciola katolickiego -  , jesli ta wsciekla pop?- 
dliwoăc -  pisze tarn -  nie poskromiona przez was, wciq2 si? b?dzie srozyc, stosowac wi?zie- 
nie, baty tortury, okaleczenia, przypalania, my, jako owce przeznaczone na rzez, b?dziemy 
w skrajnq niedol? wtrqceni”. Cytuj? za: G. Duby, R. Mandrou, Historia kultuiy francuskiej, 
wyd. cyt., s. 292.
15 „W tej stolicy, tak szybko podbitej przez t? wymagajqcq wiar?, dziala protestancka 
Akademia i Uniwersytet. Gdzie Kalwin ksztalci pastoröw, ktorzy poniosg dobre slowo do 
wszystkich krajöw, möwiqcych po francusku i do niektorych innych, pastoröw niebezpiecz- 
nych z powodu ich misjonarskiego ducha i solidnego wyksztalcenia”. Tamze, s. 295.
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scowym biskupem, ktöry nie mogqc dojsc do ladu ze swoimi owieczka- 
mi, wezwal na pomoc wojska ksișcia Kondeusza, a te zrobify to, co potra- 
fiiy robic najlepiej, tj. dokonaly prawdziwej rzezi mieszkancöw. Ten 
wielki „pozar” to oczywiscie trwaj^ca niemal trzydziesci lat (1560-1598) 
wojna religijna w tym kraju, wojna, o ktörej francuscy historyce möwi^, 
ze „nie uczynila wprawdzie z Francji owego trupa, z ktörego wszystka 
krew wyciekla”, niemniej „wojna bezlitosna, w ktörej gwaltowny fana- 
tyzm zagluszal na pewien czas ducha umiaru”16.
Glșbok^ wymowș ma fakt, ze. mimo tylu ofiar i takiego ogromnego 
zniszczenia kraju Francja nie wyszla po tych wojnach bardziej zjednoczona 
w jednej wierze i w jednym Kosciele. Przeciwnie, wyszla po nich bardziej 
podzielona religijnie i -  co nie mniej wazne -  podzial ten zyskal usankcjo- 
nowanie prawne w postanowieniach pokojowych z Nantes (1598 r.). Na 
ich mocy francuscy protestanci uzyskali prawo publicznego praktykowa- 
nia swojej religii niemal na terenie calego kraju (wyj^tkiem byl Paryz 
1 jego najblizsze okolice), a takze prawo do tzw. miejsc bezpieczenstwa 
(stanowilo je ponad 150 miast warownych) oraz zachowania swojej armii 
(na jej utrzymanie lozyc mial skarb pahstwa)17. Röwnie w^tpliwa byla 
jednosc ustrojowa kraju. Oficjalnie byl on monarchic w ktörej -  jak 
w kazdej z öwczesnych monarchii -  wladza najwyzsza miala pochodzic 
bezposrednio od Boga18. I Francja byla tak^ monarchic wszșdzie tarn, 
gdzie wystșpowala katolicka wișkszosc. Tarn jednak, gdzie prym wiodla 
Protestancka mniejszosc, monarcha traktowany byl jako osoba wybrana 
nie tylko przez Boga, ale takze przez swoich poddanych, co oznaczalo nie 
tylko to, ze zobowi^zany jest zdawac sprawș przed nimi ze swoich po- 
czynah, ale takze to, iz w pewnych szczegölnych okolicznosciach moze
16 Por. tamze, s. 298.
Warto przypomnieö, ze papiez Klemens VIII, oceniaj^c Edykt nantejski stwierdzil
(w 1599 roku), ze jest on „najgorszy jaki mozna sobie wyobrazic, daje wolnosc sumienia
wszystkim w ogölnosci, co jest najgorszy rzeczq na swiecie”. Por. J. Lecler, Historia toleran-
cj i  w wieku reformacji, Warszawa 1964, t. 2, s. 135.
18 .
I wierzono oczywiscie w to, te  takie jest pochodzenie wladzy krölewskiej, stawiaj^c 
Przy okazji znak röwnosci mi?dzy targnișciem si? na ni^ i targnișcicm si? na porz^dek boski. 
Wielki apologeta francuskiej monarchii absolutnej J.B. Bossuet, w dziele Polilyka wyprowa- 
d:ona wprost ze slow Pisma Sw. pisal: „Cztery przymioty sq istotne dla wladzy krölewskiej: 
jest ona swi?ta, ojcowska, absolutna i zgodna z rozumem [...]. Monarchowie dzialajtt przeto 
jako slugi Boga i Jego zast?pcy na ziemi [...]. Przez nich wykonuje On swq wladz?. Z tego 
"ynika, ze osoba krölajest swi?ta, a kto si? na niq porwie, dopuszcza si? zbrodni”. Cytuj? za: 
F Lechicka, Absolutyzm we Francji, Warszawa 1948, s. 16.
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bye przez nich pozbawiony wladzy19. Wprawdzie protestanci francuscy 
nie podjșli jakies powazniejszej akcji przeciwko wtadzy krölewskiej, 
niemniej juz sam fakt, ze mogliby jq. podjqc, sprawil, ze monarchowie 
Ludwik XIII i Ludwik XIV oraz ich najblizsze otoczenie (w szczegolno- 
sci kardynatowie Richelieu i Mazarin) przygl^dalo siș im podejrzliwie 
i gdy tylko pojawilo siș jakies ognisko zapalne (jak chociazby bunty 
w protestanckich miastach-fortecach Montauban i La Rochelle), gasili je 
w zarodku. Frondy paryskie (mieszczanska z roku 1648 i ksiqzșca 
z 1649) uswiadomily panujșcym, ze nie sqjeszcze wtadcami absolutnymi 
i tak naprawdț niewiele potrzeba, aby pozbawic ich wszystkich tytulow 
do bycia pierwszymi obywatelami kraju. Poglșbilo to z pewnosciș. na 
wiele lat ich nieufnosc w stosunku do poddanych (potwierdzeniem tego 
moze bye chociazby fakt, ze od 1614 roku do rewolueji z 1789 roku nie 
zdecydowali siș na zwolanie takiego ich przedstawicielstwa, jakim byly 
stany generalne) oraz wprowadzilo w ich poczynania sporq_ nerwowosc. 
Widoczne to byto m.in. w polityce prowadzonej wobec hugenotow. Fran­
cuscy historycy mowi^ otwarcie, ze byla to polityka szykan i przeslado- 
wan, ktora w koncu doprowadzila do postawienia kropki nad ,,i”, jakim 
stalo siș odwotanie w 1685 roku Edyktu nantejskiego20.
Na pytanie, co Francja stracila w ten sposob, mozna odpowiedziec, ze 
na pewno stracila znaczn^ (licz^c^ wg szacunkowych danych 200-400 
tys. osöb) i znacz^cq. grupș swoich obywateli, ktorzy opuscili ten kraj, 
zabieraj^c ze sob^nie tylko swoj maj^tek, ale takze, co bylo moze jeszcze 
wazniejsze, swoje „rozliczne umiejștnosci kupieckie, rzemieslnicze, 
prawnicze, nauczycielskie, swoj jșzyk, swoje nawyki myslowe, logicz- 
nosc, scislosc, swoje francuskie przyzwyczajenia i zamitowania” (Duby, 
Mandrou), wzbogacaj^c nimi kraje niemieckie, szwajearskie i nider- 
landzkie. Ci emigruj^cy protestanci francuscy zabrali oczywiscie ze sob^ 
röwniez owego „ducha”, o ktorym Maks Weber pisat, ze byl duchem 
zawodowego profesjonalizmu i zaangazowania w pracș (bez przywiqzy-
19 P. Duplessis i H. Languet, autorzy hugenockich Rewindykacjiprzeciwko tyranom (Vin- 
diciae contra tyranos) stwierdzali, te  „wtadcy wybierani przez Boga, a otrzymuju inwe- 
styturș z rqk ludu. I chociaz kaZdy poddany wzișty z osobna jest nizszy od suwerena, 
to wszyscy razem, a takze funkejonariusze, ktorzy reprezentujcț ogöt ludu, czyms wișcej 
niz suweren”. Cytuj? za: Filozofia francuskiego odrodzenia. Wybrane teksty z historii filozo- 
fii, Warszawa 1973, s. 342.
20 Por. G. Duby, R. Mandrou, Historia kultury francuskiej, wyd. cyt., s. 355 i d.
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wania az tak duzego znaczenia do konsumowaniu jej efektöw) i ktöry 
w zasadniczym stopniu przyczynil siș do wykreowania kapitalizmu jako 
nowej, bardziej efektywnej niz feudalizm formy organizacji pracy i wspöl- 
pracy przedstawicieli röznych zawodöw21. Byloby zapewne tez^ zbyt 
uproszczon^ twierdzenie, ze strata ta sprawiia, ze Francja feudalna za- 
czșla od tego momentu stopniowo, ale w sposöb nieuchronny zblizac siș 
do takiej katastrofy, jakg okazala siș dla niej Rewolucja 1978 roku. Jest 
faktem, ze kasa panstwowa coraz bardziej pustoszala, elity rzqdz^ce zas 
wișcej myslaly o zabawie i ucztowaniu niz o pracy i wypelnieniu swoich 
publicznych obowi^zköw. Jest jednak röwniez faktem, ze w tym czasie 
Francja stoczyla kilka wojen sukcesyjnych, ze prowadzila kosztown^ 
rywalizacjș z europejskim potșgami o poszerzenie swojego panowania na 
innych kontynentach, ze w koncu przeszla kilka cișzkich okresöw nie- 
urodzaju i glodu22. Nie ulega wqtpliwosci, ze wszystko to byloby latwiej 
zniesc, gdyby miala w swoich szeregach ow^ kilkusettysișczn^ „armiș” 
wysokokwalifikowanych, pracowitych i dajqcych przyktad pracowitosci 
hugenotöw.
Na pytanie, co znalazto siș po stronie zysköw po opuszczeniu tego 
kraju przez protestancka mniejszosc, mozna odpowiedziec, ze na pewno 
nie bylo to skupienie calego spoleczenstwa francuskiego w jednym Kos- 
ciele i w jednej wierze. Kreslony przez historyköw obraz zycia religijne- 
go XVII-wiecznej Francji pokazuje, ze bylo ono co prawda nieslychanie 
intensywne i zarliwe, ale bylo tez mocno zröznicowane w swojej fonnie 
i tresci. Skladala siș bowiem na nie zaröwno pelna naboznego Ișku prosta 
wiara prostych ludzi, jak i nie pozbawiona wprawdzie obaw, ale jedno- 
czesnie nieslychanie wyrafinowana intelektualnie wiara tych, ktörzy two- 
rzyli elitș umyslowß. tego kraju. Byli to nie tylko katoliccy teolodzy, ale 
takze ci, ktörych katolickosc i teologia od poczqtku wzbudzaly powazne
21 „[...] dzis tak dla nas zwyczajna, ale w rzeczywistosci wcale nie taka oczywista idea 
obowi^zku zawodowego, poczucia obowi^zku, ktöre ma posiadac kazdy w swojej dzialalno- 
sci zawodowej -  niezaleznie od jej rodzaju, zwlaszcza od tego, czy dotyczy ono tylko oceny 
wtozonej pracy fizycznej, czy posiadania döbr («kapitalu») -  to wlasnie ta idea jest charakte- 
rystyczna dla «etyki spolecznej» kapitalistycznej kultury i stanowi jej glöwny element kon- 
stytutywny”. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitatiz/nu, wyd. cyt, s. 37.
22 „Skutki zlych pogöd akumuluj'4 siș od r. 1773 az do r. 1789 bez przerwy. Zbiory 
mniejsze, tu i öwdzie przepadajq w calosci, i to powszechne pogorszenie sytuacji gospodar- 
czej wtr^ca w niedostatek male gospodarstwa...”. G. Duby, R. Mandrou, Historia kultury 
francuskiej, wyd. cyt., s. 387.
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zastrzezenia koscielnych autorytetöw. Najglosniejszy i najbardziej znany 
przypadek stanowili jansenisci -  niew^tpliwie w jakims stopniu kontynu- 
atorzy protestanckiego ducha buntu i w niektörych punktach swojej dok- 
tryny bliscy Kalwinowi; zarzut hotdowania „kalwinizmowi” lub -  co 
najmniej „kryptokalwinizmowi” -  formutowany byt zresztq_ wielokrotnie 
przez ich ideowych przeciwniköw, ktörymi byli jezuici23. Inn^ trudn^ do 
zaakceptowania przez Kosciöi form? wiary stanowiia dosyc powszechna 
w spoteczenstwie francuskim tamtego okresu wiara w demony. Jak poka- 
zuje gtosny przypadek przeoryszy klasztoru urszulanek w Loudun matki 
Joanny od Aniotöw, byta ona udziatem nie tylko prostych ludzi, ale takze 
sporej cz?sci duchowienstwa24. Wiara ta miata przynajmniej kilka wspöl- 
nych punktöw z öwczesn^mistyk^; jednym z nich byto przekonanie, ze w 
pewnych szczegolnych warunkach mozna nawi^zywac bezposrednie 
kontakty z sitami nadprzyrodzonymi. Rzecz jasna, mistykom chodzilo nie 
o pierwsze lepsze sity, lecz o takß. wszechogarniajqc^ i wszechpot?zn^ 
sit?, jak^ jest sam Bög. I oczywiscie wi?rzyli, ze posiadaj^ zdolnosc do 
bezposredniego kontaktowania si? z Bogiem, co w praktyce byio röwno- 
znaczne z zanegowaniem sensu istnienia Kosciola widzialnego i ofero- 
wanego przez niego systemu posrednictwa. Jedn^ z öwczesnych odmian 
mistycyzmu byl kwietyzm25.
Jego znanym przedstawicielem i -  dodajmy -  wywotujqcym do dzisiaj 
spore kontrowersje, byl F. Fenelon26. Zostat on surowo „skarcony’" m.in. 
przez bpa Meax J. Bossueta. Jednak tenze sam bp Bossuet oskarzany byl 
-  nie bez racji -  o prowadzenie dziatalnosci roziamowej wewn^trz Ko-
23 Kolakowski. charakteryzujqc jansenizm na tie religijnych sporöw XVII stulecia, pisze. 
zejest on „probtț katolickiej asyniilacji tych skladniköw reformy kalwiiiskiej, ktöre stanowily 
o jej sile w zakresie religijnych motywacji: organizacji zycia religijnego woköl idei grzechu 
pierworodnego, upadku i zepsucia; wynikaj^ca stqd nieufnosc do wszelkich naturalnych 
srodköw sprzyjajqcych zbawieniu” itp. Por. L. Kolakowski, Swiadomosc religijna i wi%z 
koscielna, wyd. cyt., s. 254.
24 Por. na ten temat tamze, s. 307 i d.
25 „Ethos swoisty kwietyzmu jest to wezwanie powszechne do religijnosci opartej wy- 
Iqcznie na niezröznicowanym wewnștrznie, uwolnionym od refleksji i wyobrazen oglqdzie 
bezinteresownym i nieustajttcym böstwa samego w sobie [...]”, tamze, s. 346.
26 „Sposröd wielkich postaci XVII wieku nieliczne budzq tyle kontrowersji co Fenelon. 
Jansenisci i gallikanie, zwolennicy Bossueta, nienawidzili go, ale Towarzystwo Jezusowe 
i Saint-Sulpice otaczali — przynajmniej w pewnym stopniu -  imiș jego szacunkiem”. 
L. Cognet, Fenelon. Kwietyzm. W: Lileralura francuska, praca zbiorowa, t. I., Warszawa 
1974. s. 547.
86
sciola katolickiego. Wszak to on byl glownym inspiratorem „Deklaracji 
kleru gallikanskiego w sprawach koscielnych”, dokumentu, w ktörym 
möwi siș o potrzebie autonomizacji Kosciola francuskiego. Podsumowu- 
jqc, mozna zatem powiedziec, ze podejmowane przez Kosciöl katolicki 
przez cale XVII stulecie wysilki w kierunku narzucenia spoleczenstwu 
francuskiemu monoreligijnosci nie przyniosly oczekiwanych efektöw27.
Rzecz jasna, trudno byloby jednoznacznie okreslic cenș, ktöra przy- 
szlo temu Kosciotowi zaplacic w nastșpnym stuleciu za pröby narzucenia 
spoleczenstwu francuskiemu monoreligijnosci. Szereg faktöw wskazuje 
jednak, ze byla ona wysoka. Pokazuje to m.in. Paul Hazard w swojej 
przegl^dowej monografii Mysl europejska w XVIII wieku -  jej pierwsza 
czșsc ma wielce wymowny tytuk „Proces wytoczony chrzescijanstwu”, 
z poszczegölnych rozdzialöw zas jasno wynika, ze byl to proces prowa- 
dzony z nie mniejsz^ gorliwosci^ i skrupulatnosciq niz procesy prowa­
dzone przez koscielne stjdy inkwizycyjne28. Ci nowi, z reguly samozwan- 
czy inkwizytorzy niejednokrotnie formulowali zarzuty, ktöre oskarzonego 
mogfy wprawic w oslupienie, obroncom zas odebrac chșc do jakiejkol- 
wiek obrony. Dobrq. ilustracj^ tego moze byc „Testament” J. Mesliera, 
spowiedz-wyznanie proboszcza z jednej z wiejskich parafii w Szampanii, 
ktöry do tego stopnia utracil swojq. wiarș, ze nie pozostal mu najmniejszy 
szacunek dla zadnej z chrzescijanskich swiștosci i oskarzyl Boga, ze... nie 
istnieje, teologiș, ze jest „ustawiczn^ obelg^ dla rozumu ludzkiego”, kler, 
ze jest szalony i wyci^gaj^cy ze swojego szalenstwa niemale korzysci 
materialne itd.29 Pözniej po tej samej linii oskarzenia poszedl m.in. Vol­
taire, usilujtjc z niej uczynic nie tylko synonim filozoficznej niezaleznos- 
ci, ale takze ludzkiej przyzwoitosci i roztropnosci, a to z kolei mialo dac 
przepustkș do nowego, bardziej rozumnego i sprawiedliwego swiata30.
27 Niektörzy historycc Kosciola katolickiego formuluj^ w tej mierze jeszcze bardziej pe- 
symistyczne wnioski. Przykladowo: ks. Kumor twierdzi, ze pod koniec XVII wieku Koscio- 
lowi temu we Francji „realnie grozila scliizma", por. ks. B. Kumor, Hisloria Kosciola, czșsc 6. 
Lublin 1985, s. 23 i d.
28 Pierwszy rozdzial swojej monografii Hazard zatytulowal: „Bog chrzescijan przed sq- 
dem” -  ..rozpoczql siș proces bez precedensu -  pisze w nim -  proces Boga. Pozwano przed 
sqd zaröwno Boga protestantöw, jak i Boga katoliköw, uwzglșdniajqc pewne okolicznosci 
lagodz^ce dla tego pierwszego...”. Por. P. Hazard, Mysl europejska n» XVIII wieku, Od Man- 
‘eskiusza do Lessinga, Warszawa 1972, s. 58 i d.
29 Por. J. Meslier, Testament, Warszawa 1955.
Najczșsciej przypominanym anlychrzescijanskim sformulowaniem Voltaire’a jest jego 
apel, aby „zniszczyc to tajdaetwo” (chodzi tutaj oczywiscie o kler chrzescijanski). W mlodo-
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Nie mial on bye pozbawiony jakiejkolwiek religii. Przeciwnie, pod nie- 
ktörymi wzglșdami mial bye bardziej religijny niz stary swiat; tyle tylko 
ze religijnoSc ta niewiele miafa miec wspolnego z chrzescijanstwem. 
Widac to chociazby na przykladzie takiej speeyfieznej swiqtyni, jak^ by! 
i jest Panteon. Wczesniej byl on katolick^ swi^tyni^- siostrzan^ do znaj- 
duj^cego siș na drugim koncu ulicy kosciola ăw. Magdaleny. W czasie 
Wielkiej Rewolucji wyniesiono z niej wszystko, l^cznie z oltarzem 
i wstawiono symbole nowej wiary -  jednym z nich jest pomnik id^cych 
do ataku rewoluejonistow, z wypisanym na frontonie haslem-dogmatem: 
„Wolnosc albo smierc”. Inne dogmaty tej nowej wiary znalezc mozna w 
ogloszonej w 1789 roku „Deklaracji praw czlowieka i obywatela”; takie 
jej sztandarowe hasla jak „Wolnosc, Rownosc i Braterstwo” figuruja 
dzisiaj nad wejseiem do francuskiego Zgromadzenia Narodowego.
Przypuszczeniu, iz moga to bye jedynie slowa bez pokrycia, przeczy 
to, co faktyeznie dokonalo siș w XIX- XX-wiecznej Francji. Wprawdzie 
po klșsce hurrarewoluejonistöw i przegranej tych, ktorzy co prawda nie 
mieli zamiaru stawiac wszystkiego na ostrzu noza, niemniej nie mieli 
röwniez zamiaru dopuscic do powrotu ancien regime’u (a taka osoba bez 
watpienia byl Napoleon Bonaparte), pojawilo si? cos, co mozna uznac za 
zawracanie rzeki kijem, czyli pröba mimo wszystko przywrocenia przed- 
rewolucyjnych porzadkow -  rzecz jasna, silami starej Francji i stary mi 
metodami, takimi jak wydawanie odgörnych ustaw (np. o swiștokradz- 
twie) i zakazöw (np. o uzywaniu „buntowniczych slow”) oraz usuwanie z 
uniwersyteckich katedr „niepewnych” profesoröw3’. Trwalo to jednak 
stosunkowo krötko (we Francji okres tzw. Restauracji zamyka siș 
w przedziale czasowym 1815-1830) i -  co nie mniej istotne -  pokazalo, 
ze nawet przy najwișkszym zaangazowaniu sit starej Francji, w tym 
oczywiscie Kosciola, rzeki kijem nie da siș zawröcic. Nielatwo oczywi­
scie bylo siș pogodzic z tym faktem tej czșsci spoleczenstwa francuskie­
go, dla ktörej dobry Francuz stal i stac powinien zarowno przy swoim *
sei mial formulowac nie mniej obrazoburcze mysli -  takie np. jak ta, ze Stary Testament to 
„nagromadzenie opowiesci i bajek”, apostolowie to „naiwni. latwowiemi idioci, zas Ojcowie 
Kosciola to „szarlatani i oszusci” . Por. J.S. Spink, Libertynizm francuski od Gassendiego do 
Voltaire’a, Warszawa 1974, s. 402 i d.
31 „[...] ustawa o swiștokradztwie [z 1820 roku — uw. wl.J zdradza akcjș Kongregacji 
i wygl^da na wstșp do powaznego zamachu na wolnosc sumienia; projekt ustawy przywra- 
caj^cej prawo starszenstwa dowodzi istnienia metodyeznego planu stopniowej restauracji 
ancien regime’u”. G. Duby, R. Mandrou, Historia kultury francuskiej, wyd. cyt., s. 450.
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krölu, jak i przy swoim Kosciele katolickim -  dowodz^ tego ponawiane 
co jakis czas pröby jesli juz nie maxi-, to przynajmniej jakiejs minirestau- 
racji, takie chociazby, jakie pojawily siș po stlumieniu rewolucji 1848 
toku. Najbardziej spektakularnym sukcesem sil starej Francji byto do- 
prowadzenie do uchwalenia tzw. ustawy Falloux, „oddajqcej szkolnictwo 
Publiczne pod kontrolș kleru”32 3. Dodajmy, ze dato ono podstawș do 
przeprowadzenia kolejnej fali czystek na wyzszych uczelniach francu- 
skich (ich ofiar^ padli mișdzy innymi znani ze swoich Iiberalnych pogto- 
döw Guizot i Michelet). Byl to jednak sukces krötkotrwaly i przynosz^cy 
chwilowym zwycișzcom w dluzej perspektywie wișcej strat niz zysköw. 
Ustawa ta bowiem przyczynila siș do zaktywizowania sil antyklerykal- 
nych, ktöre w latach osiemdziesi^tych XIX stulecia stoczyly zwycișsk^ 
bataliș o uwolnienie szköl publicznych od kurateli Kosciola3’. Natomiast 
w latach 1905-1907 sily te osiqgnșly sukces, ktöry jeszcze kilkadziesi^t 
lat wczesniej im samym mögl siș zdawac czyms nieprawdopodobnym, tj. 
doprowadzily w tym przeciez nadal katolickim kraju do rozdzialu Kos- 
ciola od panstwa. Tak wișc jeszcze raz okazalo siș, ze w zyciu religijnym 
Po kazdym takim kroku wstecz Francja dokonuje przynajmniej dwöch 
kroköw do przodu. W efekcie w XX stulecie kraj ten wszedl ze spote- 
czenstwem otwartym na röznego rodzaju nowinki i nowinkarzy, w tym na 
nowinki i nowinkarzy religijnych.
Dzisiaj sytuacja jest taka, ze Francja tworzy, zdaniem Michaela Wal- 
2era, ,jednö z najwazniejszych spoleczenstw imigracyjnych na swiecie”. 
^'idoczne to jest zreszt^ na kazdym kroku, zwtaszcza w duzych aglome- 
facjach, w ktörych latwo jest spotkac ludzi o röznym kolorze sköry i nie- 
frudno jest znalezc lokale z egzotycznymi nazwami i potrawami. O otwar- 
t°sci spolecznej stanowi jednak dzisiaj nie tylko zdolnosc do asymilacji 
toznych nacji i röznych kultur, ale takze gotowosc do akceptowania röz- 
florakich odrșbnosci, ktöre przywoz^ ze sob^ imigranci. Z tym w XX-
„Ustawa Falloux z 15 marca 1850, ktöra uderza w Statut uniwersytetu cesarskiego 
(a niektore jej przepisy nigdy nie zostaly zniesione), ma duzo wișksze znaczenie, bo na dtugie 
lata organizuje «wolnosc nauczania» oraz stwarza glgboki powöd do rozdzialu we francuskim 
szkolnictwie przez wprowadzenie szköl prywatnych obok publicznych...”. Tamze, s. 492 i d.
33 „Wlasnie w tym celu zostala zalozona w r. 1866 przez Jeana Mace w Biebenheim 
*  Alzacji, Liga Nauczania. W tym samym przeswiadczeniu o potrzebie odebrania ducho- 
"aenstwu kontroli wylgcznosci w ksztalceniu mlodziezy zostaly ogloszone w latach 1880- 
■1886 ustawy szkolne...”. Tamze, s. 514.
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-wiecznej Francji bylo i jest röznie34. Rzecz nawet nie w glosach takich 
osöb jak Le Pen i w dziaialnosci jego Frontu Narodowego -  chociaz nie 
S3 to bynajmniej zjawiska marginalne; wszak regulamie opowiada siș za 
nimi kilkanascie procent Francuzöw. Rzecz natomiast w tym, na ile tzw. 
przeciștny Francuz sklonny jest nie tylko w slowach, ale i w praktyce 
akceptowac ludzi o odmiennej kulturze, oraz -  co moze jest jeszcze waz- 
niejsze -  wspötpracowac z nimi, a czasami röwniez traktowac ich jako 
pelnoprawnych czionköw wlasnej rodziny. Wedlug Walzera z tym nie 
jest w tym kraju najlepiej35. Podzielam tș opiniș.
Nie chodzi oczywiscie o to, ze we Francji przez ostanie pișc stuleci 
niewiele zrobiono dla wielokulturowosci, w tym wieloreligijnosci -  bo 
zrobiono faktycznie wiele. Patrz^c tylko na zmiany, ktöre dokonaly siș 
w zyciu religijnym tego spoieczenstwa, mozna powiedziec, ze mișdzy 
tym, co wystșpowalo w nim pod koniec XVI stulecia a tym, co wystșpuje 
w obecnie, istnieje niemal przepasc. Tamta Francja byla, a przynajmniej 
starala siș byc czyms w rodzaju bicza bozego na röznego rodzaju bezboz- 
niköw, heretyköw, schizmatyköw i innego rodzaju „odmiencöw” religij- 
nych. Natomiast dzisiejsza jest dla nich na tyle bezpiecznym i wygodnym 
przytuliskiem, ze wieiu z nich moze publicznie obnosic ze swoj^ odmien- 
noâci^ i gromadzic woköl siebie rzesze adeptöw i sympatyköw. Rzecz 
jasna, z przytuliska tego korzystaj^ nie tylko ci, ktörzy maj^c wlasne 
potrzeby i wyobrazenia religijne, nie odmawiaj^ prawa do odmiennosci 
religijnej innym, ale takze ci, ktörzy albo sami czujș. siș prorokami, albo 
tez uznaj3 siș za wyslanniköw proroka i S3 przekonani, ze nikt, kto nie 
zawierzy ich slowom oraz nie pöjdzie za ich wskazaniami, nie ma racji 
bytu na tym swiecie. S3 oni oczywiscie fundamentalistami religijnymi i -  
jak wszyscy fundamentalisci -  sktonni s^poswișcic wiele dla osiqgnișcia 
swoich celöw, w tym gotowi S3 poswișcic nie tylko wlasne zycie, ale
34 Zwraca na to uwagș röwniez Walzer, piszcțc: „Az do niedawna liczne rzesze iniigrantöw 
ze Wschodu i Pokidnia (Polacy, Rosjanie, Zydzi, Wlosi i mieszkancy Afryki Pölnocnej) nie 
pröbowali nigdy uzyskac statutu zorganizowanych mniejszosci narodowych. Tworzyli oni 
jedynie rozmaite formy organizacji wspölnotowych, wydawnictwa, obcojțzyczn;ț prasș itd. -  
jednak (z wyj^tkiem niewielkich grup uchodzcöw politycznych, ktörzy nie zamierzali osiqsc we 
Francji na stale), gromadzili siș tylko po to, by udzielic sobie wzajemnie wsparcia i dodac otu- 
chy w warunkach silnej presji i niezwykle szybkiego tempa procesöw asymilacji we francuskim 
zyciu kulturalnym i politycznym”. M. Walzer, O tolerancji, Warszawa 1999, s. 52.
35 StEjd twierdzi on, ze „spoleczenstwo francuskie nie jest pluralistyczne -  a w kazdym 
razie Santo nie uwaza siș, i nie jest uwazane, za spoleczenstwo pluralistyczne”, tamze.
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röwniez zycie tych, ktörzy z wlasnej woli lub w wyniku nieszczșsliwego 
zbiegu okolicznoăci stanșli na ich drodze36. W dzisiejszej Francji nie tak 
grozny jest fundamentalizm katolicki -  chociaz i jego tarn nie brakuje -  
co muzulmahski, znajdujtfcy postuch przynajmniej u czșsci arabskich 
imigrantöw37. Jak silna jest obawa przed nim, moze siș przekonac kazdy, 
obserwuj^c powtarzaj^ce siș z pewn^ regularnosci^ wielkie akcje sil bez­
pieczenstwa maj^ce na celu ochronș miejsc publicznych i zwykiych oby- 
wateli przed zamachami terrorystycznymi. Problem sprowadzic mozna 
zatem do pytania: jak dalece „spoleczenstwo otwarte” moze siș otworzyc, 
aby nie przekroczyc granic bezpieczenstwa publicznego? Kazdy zamach 
terrorystyczny, kazda akcja pociqgaj^ca za sobq_ ofiary ludzkie sklania do 
jego ponownego postawienia i rewidowania skali spotecznego otwarcia 
siș na przybyszöw z zewn^trz. Nie inaczej z tym jest oczywiscie we 
Francji.
2. Fascynacje kulturowe
Rzecz jasna, na sekty i nowe ruchy religijne mozna patrzec röznie. 
I patrzy siș röznie. Jedni sklonni s^ je  traktowac z pewnym lekcewaze- 
niem, pokpiwaj^c z gorliwosci i nadgorliwosci religijnej ich czlonköw. 
Inni zgtaszaj^ wobec nich pewne zastrzezenia poprzez stawianie znaköw 
zapytania zaröwno przy poczynaniach ich bezposrednich fundatoröw, jak 
i zachowaniach czasami calkiem licznych grup ich wyznawcöw -  jest to 
jednak w gruncie rzeczy dosyc lagodne votum separatum. Stj oczywiscie 
i tacy, ktörzy wyrazaja wobec nich swoje stanowcze „nie”, odbieraj^c je 
jako zjawisko nios^ce röznorakie zagrozenia -  poczqwszy od zagrozen
36 Autor wstșpu do Studium na temat wspölczesnego fundamentalizmu rcligijnego pisze, 
ze „zaskoczyl wszystkich zaröwno na Zachodzie, jak i na catym swiecie [...]. Zaskoczenie nie 
wynikalo z samego zjawiska, bo ono byto znane, lecz z celu, jaki fundamentalizm wyznaczyl 
sobie we wspölczesnym w swiecie. Otöz ruszyl on do ataku przeciwko cywilizacji Zachodu, 
gtöwnie zas przeciwko jego kulturze duchowej. Nie bytoby w tym nie osobliwego, gdyby 
w latach siedemdziesi^tych fundamentalizm nie przyj^t form najstraszniejszych, bo terrorys- 
tycznych”. J. Danecki. W: B. Tibi, Fundamentalizm religijny, Warszawa 1977, s. 5.
37 „Celem agresji muzulmariskich fundamentalistöw jest nie tylko suwerennosc narodo- 
wa, ale takze ukierunkowanie europejskiego oswiecenia na rozum ludzki. [...] wspölczesni 
muzutmanscy fundamentalisci odrzucaj^ modele swieckie, oddzielajqce religi? od polityki. 
Do Europy tș postawș przynosz^ muzutmanscy imigranci”. Tamze, s. 49 i n.
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dla tradycyjnych wartosci, poprzez zagrozenia dla wypracowanych przez 
wieki form zycia i wspöfzycia spofecznego. Nie podejmujș siș tutaj proby 
odpowiedzi na pytanie, ktöry z tych punktow widzenia jest najbardziej 
uzasadniony. Nie s^dzș zreszt^, aby odpowiedz taka byla mozliwa 
w przypadku tak mocno zroznicowanego zjawiska, jakim sekty i nowe 
ruchy religijne. Proponujș natomiast spojrzenie na nie z punktu widzenia 
tych fascynacji kulturowych, ktöre legly u podstaw powstania sekt oraz 
stanowiq. ich swoisty znak rozpoznawczy.
2.1. Fascynacje Orientem
W krajach zachodnich fascynacja orientaln^. kultur^ w ogdle, a jej re- 
ligiami w szczegölnosci, na masow^ skalș ujawnila siș w latach pișcdzie- 
si^tych, osiqgaj^c swoje apogeum w drugiej pofowie lat szescdziesi^tych. 
Pojawilo siș wöwczas -  najpierw w Stanach Zjednoczonych, a pözniej 
w Europie Zachodniej -  pokolenie tzw. „duchowych Azjatöw” glosz^- 
cych potrzebș zerwania z kultur^ zachodni^ i przyswojenia sobie kultury 
Dalekiego Wschodu. Ci w zdecydowanej wișkszosci mtodzi i bardzo mlo- 
dzi kontestatorzy inspirowani byli z jednej strony przez röznego rodzaju 
guru wschodnich (takich np. jak Ravi Shankara), z drugiej natomiast za­
chodnich (jak np. Timothy Leary). Wspierala ich z uniwersyteckich katedr 
spora grupa intelektualistow, staraj^c siș ich przekonac, ze zyj^ w swiecie 
kultury represyjnej (H. Marcuse), zuniformizowanej (E. Fromm), produ- 
kujqcej osobowosci zastșpcze (H. Lefebvre), „cztowieka spiștego” 
(Ch. Reich) i „samotnego w tfumie” (D. Riesmann). W efekcie pojawialy 
siș liczne wspölnoty praktykuj^ce wschodnie religie i wschodni styl 
zycia.
Jedn^ z nich byta i jest wspölnota krysznaicka. Za jej tworcș i glow- 
nego guru uznaje siș Bhaktivendanta Swami Prabhupada (1896-1975), 
Hindusa posiadajqcego gruntowne wyksztalcenie ekonomiczne i filozo- 
ficzne, kultywujqcego tradycjș bhakti (hinduistycznej poboznosci). Z dzia- 
lalnosci^ bhaktitöw zetknqf siș bezposrednio po raz pierwszy w roku 
1922. Jednak do 1956 roku pozostawaf z nimi w luznych zwiqzkach. 
propaguj^c ich idee w wydawanym przez siebie pismie Back to Godhead; 
dzisiaj ukazuje siș ono w ponad trzydziestu jșzykach. W samych Indiach 
krysznaici nie pozyskali znaczșcej liczby wyznawcöw. Wplyw na to mial 
zapewne fakt, ze podnosili do rangi najwyzszego böstwa Krishnș (ew. 
Krshnș), jednego z dziesișciu awataröw (wcielen) boga Wishnu, ktâremu
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w swietle hinduistycznej tradycji przypada wprawdzie rola wazna, ale nie 
najwazniejsza. Jego czyny opiewane w Bhagawadgicie, stanowi^cej 
fragment Mahabharaty, staroindyjskiego eposu przedstawiajqcego losy 
walcz^cych o wladzș potomköw kröla Bharaty -  Krishna przedstawiany 
jest w niej w röznych rolach (m.in. jako wiejski zalotnik, woznica bojo- 
wego rydwanu, lokalne böstwo milosci oraz guru). Nie bez wptywu na 
brak wișkszych sukcesöw ruchu krysznaickiego na rodzimym terenie 
bylo rowniez i to, ze glosi siș w nim potrzebș dosyc radykalnych ograni- 
czen cielesnych -  mișdzy innymi w zyciu seksualnym, odzywianiu i ko- 
rzystaniu z uzywek.
Przelomowy dla tego ruchu okazai siș rok 1965. Wöwczas bowiem 
Prabhupada zdecydowal siș na przeniesienie siș do Stanöw Zjednoczo- 
nych i zalozenie tarn (w roku 1966) Mișdzynarodowego Towarzystwa 
Swiadomosci Kriszny (International Society for Krishna Consciousness, 
w skröcie: ISKCON). Stopniowo zaczșlo ono skupiac coraz wișksz^ 
liczbș zwolenniköw tego, co ich mistrz i nauczyciel nazywal „prostym 
zyciem i wznioslym mysleniem” -  skladalo siș na to mișdzy innymi we- 
getariahskie pozywienie, stuchanie wykladöw guru na temat filozofii 
wedyjskiej oraz wielokrotne intonowanie mantry (sanskr. man — umysl, 
oraz tra -  uwalnianie):
Hare Krishna, Hare Krishna 
Krishna, Krishna, Hare, Hare 
Hare Rama, Hare Rama 
Rama Rama, Hare Hare
Wszystko to miato doprowadzic uczestniköw tych praktyk do stanu 
dojrzatej milosci do boga Krishny, pojmowanego jako „wieczna, 
wszechwiedz^ca, wszechmocna i wszechatrakcyjna Osoba’ , „zrödlo 
wszystkich zywych istot”, „energia utrzymuj^ca catß. kosmicznș. manife- 
stacjș” itp38.
Juz w roku 1968 krysznaici pojawili siș w Europie -  najpierw w An- 
glii, a nastșpnie w Niemczech, gdzie do dzisiaj maj^ najwișkszq liczbș 
wyznawcöw39. Na poczqtku lat siedemdziesiqtych zaczșli dzialac siș
38 Por. Podstawowe informacje. Biuletyn Mi^dzynarodowego Towarzystwa Swiadomosci 
Kryszny, Warszawa 1966.
39 Por. L. Schreiner, M. Mildenberger (Hg.), Christus und die Gurus, Stuttgart 1980.
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w Europie Srodkowej i Wschodniej; w roku 1971 sam Prabhupada goscil 
w Moskwie. Na ten sam okres przypadajq. pocztgki tego ruchu w Polsce -  
oficjalnie zarejestrowal siș on jednak dopiero w 1988 roku pod nazwtp 
Mișdzynarodowe Towarzystwo Swiadomosci Kryszny -  Bhakti Joga; 
natomiast jako zwi^zek wyznaniowy wystșpuje od 1990 roku. Pod koniec 
lat 90. ruch ten posiadal „348 swiqtyh, 40 wspolnot wiejskich, 50 szköl 
i 95 restauracji w wielu krajach. Liczba jego czlonkow sișga 30 tysiș- 
cy”40. W Polsce posiada on ok. 12 tysișcy czlonköw i sympatyköw, sku- 
pionych woköl 5 swiqtyn stalych (w Warszawie, Krakowie, Gdansku, 
Wroclawiu i Lodzi) i jednej „wșdruj^cej”. Upowszechnianiem krysznaic- 
kich idei zajmuje siș wydawnictwo pod nazwtp Bhaktivendara Book 
Trust -  opublikowane zostaly w nim w wysokich nakladach mișdzy innymi 
takie dziela Prabhupada, jak: Nektar oddania, Prawa i pi^kno. czy Zrddlo 
wiecznej przyjemnosci. Ponadto ruch ten prowadzi centra wykladowe, jak 
np. Center For Vedic Studies w Heidelbergu, w ktörych zapoznaje siș slu- 
chaczy z filozofi^ wedyjskq, W Polsce dziala röwniez takie centrum 
(w Czamowie, k. Kamiennej Gory); nosi ono nazwș: New Santipur.
Krysznaitow latwo poznac po strojach. Mșzczyzni nosz^ bowiem 
biale lub zölte szaty i goltț. glowy, pozostawiajqc jedynie nieduzy kosmyk 
wiosow. Natomiast kobiety nosz^ kolorowe sari oraz zapuszczaj^ dtugie 
wlosy. Pojawiajq. siș w miejscach publicznych z okazji tzw. harinamy -  
wystșpow artystycznych, na ktöre skiadaj^ siș spiewy i tahce w takt bș- 
benköw, cymbatöw i cytry -  podczas ktörej zbieraj^ datki na rzecz swo- 
jego ruchu. Szereg elementöw spiewanych i tanecznych wystșpuje röw­
niez w ich obrzșdach swiqtynnych -  „jedn^z najbardziej widowiskowych 
ceremonii jest ceremonia agnihorty”41. Rzecz jasna, w swoich wspölno- 
tach nie tylko siș bawiq  ̂czy swiștuj^, ale takze, a nawet przede wszyst- 
kim pracuj^, zajmuj^c siș upraw^ziemi lub hodowl^. Prowadzq. przy tym 
niejednokrotnie wrșcz ascetyczny tryb zycia42. Pojawiaj^ siș jednak röw-
40 Podaj? za: G. Rowinski, M. Purzycka, Inne niebo, czy w ji'eci szalonego proroka, wyd. 
cyt., s. 111.
41 „Agnihorta, czyli ofiara ognia. to tradycyjny obrzșd wedyjski spelniany przy okazji 
inicjacji duchowej, zawierania malzenstwa, instalacji böstw, otwarcia nowej swiîțtyni”. Por. 
Podstawowe informacje, wyd. cyt., s. 1.
42 Jesli dac wiarș przychylnym temu ruchowi publikacjom, to „wstaj^ o trzeciej lub pöl 
do czwartej, poniewaz najlepiej medytuje si? przed wschodem slonca. O czwartej trzydziesci 
odprawiane zwykle wspolne modty w swi^tyni, poprzedzajqce prac? indywidualn^. Kolej- 
ne punkty programu dnia to ceremonia «uczczenia mistrza duchowego», wyklad, sniadanie
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niez sygnaly, ze przynajmniej niektörzy ze wspölczesnych krysznaitöw 
dawno juz „zapomnieli” o naukach i postulatach zalozyciela tego ruchu
1 -  wykorzystuj^c ludzkq. latwowiernosc -  calkiem zwyczajnie zajmuj^ 
siș gromadzeniem majqtku43. W Polsce reakcje na ten ruch zröznico- 
wane -  od przychylnego zaciekawienia (latwo o nie zwiaszcza wöwczas, 
gdy prowadzi siș akcjș dozywiania szkolnej miodziezy wegetariansk^ 
zywnosci^), poprzez obojștnosc na ich zachowania i apele (o co oczywi- 
scie nietrudno w sytuacji, gdy towarzyszy im wyciqganie ryki po datki), 
do niczym nieskrywanej niechyci, a niekiedy wrycz wrogosci (o niq̂
2 kolei latwo zwiaszcza wöwczas, gdy w grș wchodzi rozpacz rodzicöw, 
ktörzy utracili na ich rzecz swoje dzieci).
Z orientalnych inspiracji i fascynacji wyrasta röwniez dzialalnosc roz- 
nych wspölnot zen44. Za ich prekursora uznaje siy zyjqcego w VI w. n.e. 
Bodhidarmș (jap. Daruma), dwudziestego ösmego patriarchy w tradycji 
buddyzmu mahajany. W VII w. n.e. ta religia nastawiona na powtorzenie 
doswiadczenia Buddy Siakjumy spod drzewa Bo (miaio nim byc dozna- 
nie oswiecenia, czyli intuicyjnego wgl^du w naturș rzeczywistosci) poja- 
'viia siy w Japonii. Jednak dopiero od XII w. zaczyla tam zyskiwac szero- 
kie uznanie, zwiaszcza wsröd tamtejszej elity, jaktj stanowili samuraje; 
2 czasem staia siy ona podstawș. ich rycerskiego kodeksu (bushi-do, czyli 
„drogi wojownika”). Na Zachodzie stala siș bardzo popularna w okresie 
rntodziezowej kontestacji lat szescdziesiqtych45. W Polsce pierwsze takie 
"'spölnoty zaczyty siy pojawiac pod koniec lat siedemdziesi^tych, ich 
rejestracje zas przypadajq na lata osiemdziesi^te. Dzisiaj jest ich w na- 
Szym kraju kilkanascie. Najstarsza z nich jest wspölnota, ktöra w roku 
1980 zarejestrowala siy pod nazw^: Zwi^zek Buddystöw Zen „Sangha” -  
liczy obecnie kilkuset czionkow skupionych w kilku duzych osrodkach 
wielkomiejskich (mișdzy innymi w Warszawie, Krakowie, Wroclawiu 
1 W Poznaniu). Za swojego przewodnika duchowego uznajtjoni P. Kapleau,
1 znowu praca. Wczesnym popotudniem krysznaici spozywajtț drugi posilek, sporz^dzony 
Șcisle wedhig przepisöw hinduskich. Przed snem wystuchuj^ wykladu wieczomego i o 19.00 
’dq spac”, za: M. Purzycka, wyd. cyt., s. 113.
Taki obraz tego ruchu nakreslil mișdzy innymi Jean Ritchie w swojej ksi^zce Tajemni-
i'wiat sekt i kuhâw (Warszawa 1994).
44
Siowo „zen” jest japohskiț wymow^ chihskiego slowa „chan”, ktöre z kolei stanowi
^ansliteracjș sanskr. „dhyana”, oznaczaj^cego medytacjș.
45 Por. H. Demoulin, The History o f Zen Buddhism, New York 1967.
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autora tlumaczonej na jșzyk polski ksiqzki Trzy filary zen*'. W roku 1981 
zarejestrowalo siș Stowarzyszenie Buddyjskie Zen „Czongie”, ktöre 
z kolei za swojego mistrza i nauczyciela uznalo Koreanczyka Seung Sah­
na. Najliczniejsz^ grupș wyznawcöw zen skupia obecnie Stowarzyszenie 
Buddyjskie Karma Kagyu, ktöre z kolei za swojego przewodnika obralo 
Dunczyka Oie Nydhla, eks-narkomana, ktöry „dzișki praktyce wyleczyl 
siș z nalogu”46 7. Ponadto w Polsce dziala kilka innych tego typu wspölnot.
Owo wewnștrzne zröznicowanie tego ruchu nie powinno dziwic. Zen 
bowiem tradycyjnie byl zröznicowany na tzw. sekty lub -  co moze dla 
Europejczyka brzmiec lepiej — szkoly. Jedn^ z nich byla zainicjowana 
przez japonskiego mnicha Elisajș (zm. w 1215 r.) szkola linji (jap. „rin- 
zai”). Z kolei mich Dogen (zm. w 1253 r.) dal poczqtek szkole caodong 
(jap. soto -  siedzqcy). Jeszcze inn^odmianș zen zainicjowal w roku 1654 
mnich Ingen -  nazywana jest obaku. W przypadaj^cym na drug^ polowș 
lat 70. apogeum popularnosci tego ruchu (skupiac mial wöwczas ponad 9 
milionöw uczestniköw) dzialaly w wielu krajach 23 szkoly zen. Mimo to 
mozna nie tylko w miarș jasno odpowiedziec na pytanie, co stanowi jego 
cel generalny (jest nim doprowadzenie adepta do osi^gnișcia satori, czyli 
oswiecenia), ale takze na pytanie, jakimi generalnie metodami pröbuje siș 
go osi^gn^c -  t^ generalny metodtt rözne praktyki medytacyjne, takie 
np. jak medytacja w pozycji siedz^cej (zazeri) czy medytacja chodzona 
(kinhiri). We wszystkich jego odmianach praktykuje siș röwniez recyto- 
wanie sutr oraz sluchanie nauk mistrza. Istnieje takze „dekalog” zen; jego 
„trzy ogölne postanowienia” to: „postanowienie o unikaniu zla”, „posta- 
nowienie o czynieniu dobra” oraz „postanowienie o wyzwoleniu wszyst­
kich odczuwajqcych istot”. Reszta ma byc juz tylko ich dopelnieniem 
i formq. wypelnienia.
Wzorem organizacyjnym dla tych wspölnot s^ staroindyjskie asramy. 
Obowi^zuje w nich klasztorna dyscyplina. Rytm zycia wyznaczany jest 
modlitw^, pracq oraz spozywaniem w stalych godzinach posilköw. Dzien 
rozpoczyna siș zwykle mișdzy trzeci^ i czwart^ od porannej medytacji. 
Okolo pi^tej jest sniadanie, skladaj^ce siș najczșsciej z ryzu oraz herbaty, 
po czym mnisi przystșpuj^ b^dz to do prac gospodarskich b^dz tez do 
studiowania swiștych ksi^g. Jarski obiad spozywaj^ okolo godziny jede-
46 Por. P. Kapleau, Trzy filary zen, Warszawa 1985.
47 Por. T. Doktör, A. Czarnecka, Zen i psychnterapia. W: T. Doktör, Ruchy pogranicza 
religii i nauki jako zjawisko socjologiczne, t. 1, s. 107 i d.
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nastej. Popoludnie wypeinione jest z reguly prac^ fizycznq, Mișdzy szö- 
stq. i dziewiqta wieczorem ponownie oddaj^ siș medytacjom. Jedynie w 
dni swiqteczne -  przypadaj^ce na 4, 9, 14, 19, 24 i 29 kazdego miesi^ca -  
ich zycie nie podlega temu scenariuszowi. Przyst^pienie do takiej wspöl- 
noty oraz poddanie si? jej rygorom uznawane jest przez wyznawcöw zen 
za warunek osiqgnișcia oswiecenia. Nazywa siș to „przyjșciem schronie­
nia”. Samo osiqganie owego oswiecenia w röznych szkotach zen wyglqda 
röznie. W tych, w ktörych kultywuje siș tradycjș rinzai, duz^ wagș przy- 
wi^zuje siș do podejmowania prob odpowiedzi na absurdalne pytania- 
-zagadki (tzw. koany, ktörych w sumie jest 1700), samo zas oswiecenie 
jest czyms w rodzaju intuicyjnego olsnienia. Natomiast w tych, w ktörych 
kultywuje siș tradycjș soto, istotne znaczenie przypisuje siș skupieniu na 
jednej rzeczy (np. wlasnym oddechu), oswiecenie zas uzyskuje siș stop- 
niowo, w miarș nabywania zdolnosci do coraz wișkszej koncentracji. 
Praktyki medytacyjne dziel^ siș z reguly we wszystkich szkolach zen na 
wyzsze i nizsze. Jedn^ z takich nizszych praktyk jest tzw. nyndro^, na­
tomiast jedn^ z wyzszych jest dlugotrwale (czasami nawet kilkuletnie) 
przebywanie w odosobnieniu. Warto odnotowac, ze wiele wspölnot zen 
zyje nie tylko wlasnymi problemami, ale röwniez angazuje siș w dzialal- 
nosc spoleczn^. Tak np. Stowarzyszenie Buddyjskie Karma Kagyu anga- 
zowalo siș w zbiorkș daröw na rzecz biednych, chorych i niepelnospraw- 
nych. Z kolei Zwi^zek Buddystöw Zen „Sangha” od lat uczestniczy 
w ruchu na rzecz pokoju.
2.2. Fascynacje tradycj^ slowianskș.
Ruchy religijne nawiqzujqce do tradycji slowianskiej s^ na ogöl malo 
znane szerszym krșgom spolecznym. Niektöre z nich tak starannie strze- 
gg swoich tajemnic, ze trudno siș dowiedziec czegos bardziej konkretne- 
go na ich temat. Sa jednak wsröd nich i takie, ktöre nie maja zamiaru 
ntajniac ani swojej obecnosci, ani tez swoich wierzen i praktyk. Swiadczy 
0 tym mișdzy innymi fakt, iz figuruj^ one w powszechnie dostșpnym *
48 „Praktyka nyndro ma za zadanie przygotowac ucznia do wyzszych praktyk duchowych 
Poprzez oczyszczenie go ze zlogow negatywnych mysli, odczuc, a takze poprzez wzmocnie- 
n,e jego wiary we wlasne sity. Praktyka nyndro sktada siș z czterech czșsci: 1. Rccytacji 
torniut Schronienia i modlitw z poklonami i wizualizacjq; 2. Medytacji Dordze Semba; 
3- Ofiarowania mandali; 4. Guru Joga” L. Karczewski, Buddyzm japonski i tybetanski 
'r  Polsce. W: „Przegl^d Religioznawczy” nr 1/163,1992, s. 93.
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wykazie zarejestrowanych zwi^zköw religijnych oraz publikuj^ materialy 
informacyjne. W Polsce oficjalnie dzialajtț. trzy takie neostowianskie 
wspölnoty religijne, tj. Rodzimy Kosciöl Polski, Polski Kosciöl Slowian- 
ski oraz Zrzeszenie Rodzimej Wiary. Dwa pierwsze wpisane zostaly do 
rejestru w 1995 roku, natomiast trzeci rok pözniej. Zadna z nich nie jest 
liczebnie duz^ wspölnoty -  skupiaj^ nie wișcej niz kilkudziesișciu czlon- 
köw. Jesli zatem warto im poswișcic nieco uwagi, to przede wszystkim 
w zwiqzku z podjștq. przez nie specyficzn^ pröb^ obrony rodzimej kultury 
przed zagrozeniami z Zachodu.
Rodzimy Kosciöl Polski w swoim statucie deklaruje swoj^ otwartosc 
na wszystkich tych, ktörzy wierzq. w Jedynego Boga -  „tego samego, 
ktöry u Araböw bywa nazywany «Allach», a u wyznawcöw judaizmu 
i chrzescijan «Jahwe» lub «Jehowa». Tegoz samego Jedynego Boga nasi 
praprzodkowie zwali po swojemu «Swiștowit», pöki w X wieku nie na- 
kazano im nazywac Go innym imieniem -  czcigodnym, ale obcym; imie- 
niem, ktöre nadal Mu lud bardzo od nas pod kazdym wzglșdem daleki, 
maloazjatycki. Slowianie musieli si<? wyrzec nie tylko wlasnego wyobra- 
zenia Boga, lecz takze Jego imienia”49. Z tego, a takze z innych statuto- 
wych zapisöw jednoznacznie wynika, ze Kosciöl ten moze przyj^c kaz- 
dego -  bez wzglșdu na dotychczasowe wyznanie -  byleby tylko uznal 
Swiștowita za autentycznego Boga, oraz zechcial Go czcic, tak jak Go 
czcili dawni Slowianie.
Przypomnijmy zatem, ze kult Swiștowita (ew. Swantewita) -  „Swiș- 
tego Pana” -  wystșpowal u Slowian Zachodnich, ktörzy pocz^wszy od 
konca VI w. n.e. wykazywali siș znacznq. ekspansywnosci^ -  opanowali 
mișdzy innymi Balkany, a nawet dotarli do Syrii. W VIII w. stanowili 
tak powazne zagrozenie dla swiata zachodniego, ze Karol Wielki zmu- 
szony byl wybudowac ogromn^ liniș obronnych umocnien (tzw. limes 
saxonicus, oraz Limes sorabicus), ciqgn^c^ siș od Dunaju do Baltyku. 
W IX w. utworzyli oni panstwo wielkomorawskie, stawiajqce skuteczny 
opör Awarom i Frankom, natomiast w X w. utworzyli w dorzeczu Odry 
i Wisly ponadplemienne panstwo polskie. Wlasnie u tych ostatnich -  
sposröd wielu böstw zwiqzanych z reguly z sitami przyrody -  najwișk- 
szym uznaniem cieszyl siș öw Swiștowit, wyobrazany w postaci istoty 
o czterech twarzach, z ktörych kazda zwröcona byla w inn^ stronș swiata. 
Obok niego Slowianie ci czci jednak röwniez Trzyglowa (Triglawa),
49 Statut Rodzimego Kosciola Polskiego. W: Rodzimy Kosciöl Polski (broszura), s. 4.
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Rujewita (boga o siedmiu twarzach) oraz Porewita (boga o pișciu glo- 
wach). Swoim bogom wznosili oni okazale swiqtynie. Glöwna swi^tynia 
Swiștowita znajdowata siș na Pomorzu Zachodnim w legendarnej Arko- 
nie; zostala ona zburzona w roku 1168 na rozkaz kröla dunskiego Wal- 
demara I, ktöry dokonal podboju tych ziem. Sto lat wczesniej podobny 
los spotkal swi^tyniș Swaroga w Radogoszczy; dokonali tego prqcy na 
wschöd Sasowie50. O niektörych z tych historycznych wydarzen möwi siș 
röwniez w dokumentach Rodzimego Kosciola Polskiego, eksponuj^c 
zwlaszcza to wszystko, co swiadczylo o chwale i slowianskiej potșdze 
przed chrystianizacja Polski. Sama chrystianizacja przedstawiana jest 
w nich jako w gruncie rzeczy brutalny najazd i narzucenie Slowianom 
obcych kulturowo wierzeri i praktyk religijnych; w jednej z publikacji 
stwierdza siș, ze „religijna «rewolucja» w X wieku, brutalnie niszczac 
wszystko, co wi^zalo siș ze swiatem duchowym naszych praprzodköw, 
odcișla nas od korzeni, Chrzescijanscy misjonarze zachowali siș u nas jak 
barbarzynscy najezdzcy. Zrobili z Mieszkowej Polski istny «duchowy 
Oböz Zaglady». Trzeba przyznac, ze im siș udalo. Nie ocalalo prawie nie”51.
W tej sytuaeji chcieliby oni swöj Kosciöl zorganizowac zupetnie ina- 
czej niz zorganizowany jest Kosciöl katolicki. Przykladowo: w tym ostat- 
nim jego czlonkowie dziel^ siș tradycyjnie na swieckich i duchownych, 
a w Rodzimym Kosciele Polskim wszyscy sq w pewnym sensie duchow- 
nymi; „natomiast piastowane przez nich stanowiska w stowarzyszeniu 
okreslaj^ jedynie ich zdolnosci twörcze”. Wystșpuj^ w nim wprawdzie 
pewne hierarchie, ale s^ one w gruncie rzeczy moeno uproszezone -  „na 
czele stowarzyszenia stoj^: ksi^dz witez i knșzna witezna oraz ich zastșp- 
cy wybierani na okres czasu do odwolania. Wybör ich odbywa siș wișk- 
szosciq glosöw”52. Twörcy i propagatorzy idei tego Kosciola nie nawo- 
jednak do odrzucenia wszystkiego, co przynioslo ze sobq. chrzesci- 
jahstwo, a takze tego, co gtosz^ niektöre z zacnodnich ruchöw obrony 
praw czlowieka i jego naturalnego srodowiska. Przynajmniej niektöre 
2 ich postulatöw wygl^daj^ tak jakby zostaly wprost zapozyezone 
z chrzeseijanskiego dekalogu oraz z ulotek propagandowych ekologöw -  
W cytowanym juz tutaj statucie stwierdza siș mișdzy innymi, ze „Swiș-
511 Por. H. Lowmiariski, Religia Slowian i je j upadek, Warszawa 1979.
51 L.E. Stefanski, Wyrocznia Slowianska. Magiczny Krqg Swiqtowita, Warszawa 1993, 
s. 12.
52‘ Podajș za: M. Purzycka, „Maie Koscioty" i nowe ruchy wyznaniowe w Poisce, wyd. 
cyt., s. 92.
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to wit wymaga przestrzegania Praw Przyrody i Praw Ladu Spolecznego. 
Wymaga tego od nas dla naszego wtasnego dobra. Nasz Bog zabrania 
nam kradziezy i zabojstw, gwahöw i rabunköw. Nakazuje poszanowanie 
dla zwi^zkow miedzyludzkich, ktöre organizuj'4 spoleczenstwo -  od ro- 
dziny po panstwo. Nakazuje nam bronic Przyrody, ktora jest Jego swie- 
tym tworem” itd.
Rzecz jasna, w swoich religijnych praktykach starajq. si? oni przywro- 
cic dawne obrzșdy slowianskie. Czesc oddaj^ „Slupowi ze Zbrucza” 
(symbolizuje Swiștowita), ,,R?kom Boga” (prawoslawianskiemu krzyzo- 
wi, odnalezionemu w Biatej koto Lodzi) oraz „Swiștowitowi z Wolina”. 
Podczas swojej modlitwy ukladaj^ dlonie w taki sposob, jak przedstawio- 
ne jest to na owym slupie, to znaczy lewq_ r?kș klad^ na sercu, a praw^ na 
brzuchu. Ich swișta zwișzane sq_- podobnie jak u dawnych Stowian -  ze 
zmianami pör roku: pierwsze przypada na dzien wiosennego przesilenia, 
drugie na dzien przesilenia letniego, trzecie jesiennego, czwarte zas zi- 
mowego. Podczas pierwszego z nich topiq. Marzannș (symbolizujqcEț 
odchodz^c^ zimș), podczas drugiego palq. rytualne ognie (pol^czone to 
jest z chodzeniem po zarze), podczas trzeciego dokonuj^ postrzyzyn, 
podczas czwartego zas stawiaj^ tzw. drzewo zycia. Trzem ostatnim ob- 
rzșdom towarzysztț. rytualne uczty. Waznym elementem w zyciu czton- 
köw tego Kosciola jest kultywowanie „Wyroczni Slowianskiej” lub -  co 
na jedno wychodzi -  „Magicznego Kr?gu Swi?towita”, czyli zwracanie 
siș o porad? do glöwnego böstwa. Opisujqc t? praktyk?, Lech Emfazy 
Stefanski, jeden z lideröw caiego ruchu, stwierdza, ze nie ma ona stano­
wic „ani powtörzenia, ani tez malpowania tego, co dzialo si? u nas w 
pradawnych czasach”, ma natomiast stanowic „magiczny odpowiednik 
tamtego w dzisiejszych czasach. Dawne böstwa i ich moce nie scp bowiem 
martwe: Swiștowit wciqz drzemie w nas, skryty gl?boko w nieswiado- 
mych warstwach naszej psychiki, i czeka na dzien, gdy b?dzie mu wolno 
zbudzic siș i stac siș czșsci^ naszego swiadomego zycia” .
Znacznie bardziej tajemnicze lub przynajmniej mniej dbale o zapre- 
zentowanie siș na zewnqțrz jest Zrzeszenie Rodzimej Wiary. Wlasciwie 
jedynym jego powszechnie dostșpnym dokumentem programowym jest 
Wyznanie wiary Lechitow. Stwierdza si? w nim mișdzy innymi, ze:
„1. Rodzima wiara Lechitâw opiera si? na dziedzictwie, instynkcie, 
rozsrfdku, doswiadczeniu, rozumie i nauce [...] *
53 L.E. Stefanski, Wyrocznia Slowianska, wyd. cyt., s. 16.
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1. Lechici czcz^ Bogöw jak wszyscy Aryowie, czczqc stance i caly 
wszechswiat, matkș-ziemiș naszq. rodzicielkș i sily przyrody.
2. W prawach przyrody stale odkrywamy boskie sily sprawcze swiata.
Wszelkie zycie dzieje siș wedle tych praw. Podporzqdkowanie siș im 
jest naszq. powinnosci^.
3. Stancu, najblizszym nam ognisku hierarchicznego, nieskonczonego, 
wiecznego i zywego Wszechswiata, zawdzișczamy wszystko na na- 
szej Ziemi [...]
4. Obyczaje i obrzșdy s^ sktadowq^ kazdej wspölnoty wyznaniowej, röw- 
niez naszej. Wyznajemy rodzime dziedzictwo Lechitow
[•••]
9. Postșpowanie kazdego cztowieka i narodu wyznacza ich Charakter. 
Ten jest zas wytworem dziedzicznych cech oraz otoczenia, nacisku 
srodowiska i wychowania
[...]
12. Niesmiertelnosc osi^gamy przez potomstwo i twörcze dzialanie, ktore 
daje nam najwișkszq. radosc zycia. Twörczosc w narodzie i dla narodu 
uznajemy za najbardziej wartosciow^.
13. Lechickie zasady etyczne opieraj^ siș na boskich prawach przyrody. 
Najwyzszymi wartosciami wiedza i sila, rozum i zdrowie, prawosc 
i tșzyzna, odpowiedzialnosc i zywotnosc, godnosc i rzetelnosc, wy- 
trwalosc i odwaga, wiernosc i silna wola, duma i sprawnosc. Zwal- 
czamy nieuctwo i slabosc, glupotș i chorobș, chwiejnosc i tchörzo- 
stwo, zdradș i uzaleznienie, podstș'pnosc i warcholstwo, bojazn i nie- 
moc, pokorș i biernosc. D^zymy do W1ELKOSC1, MOCY, PI1JKNA, 
PRAWDY I DOBRA”54.
Niestety, nie udalo mi siș dowiedziec, w jaki sposöb zwalczaj^ oni to 
pierwsze i osi^gajq, drugie. Wiadomo jednak, ze nie prowadzq jakichs 
sformalizowanych edukacyjnych jednostek. Stawiaj^ raczej na samo- 
ksztalcenie i samodoskonalenie. Funkcjonuj^ bardziej jak grupa towarzy- 
ska niz typowa wspolnota religijna. Spotykaj^ siș bowiem od okazji do 
okazji -  np. noworocznych godöw lub swișta wiosny -  staraj^c siș w 
trakcie tych spotkan przestrzegac dawnych slowiariskich zwyczajdw 
i obrzșdow55. Na fundamentalne pytanie, czy w tym wszystkim orygi-
54 Podajș za: M. Purzycka, „Mate Koscioty"..., wyd. cyt., s. 101 id .
55 JakstwierdzajedenzczlonkowtegoZrzeszenia: „Naszeswișta wyglgdajqtaksamojak 
23 naszych przodköw przedchrzescijanskich, wișc dzielenie si? kolaczem na Gody Nowo-
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nalni, mozna jednoznacznie odpowiedziec, ze nie za bardzo. W wielu 
bowiem polskich domach -  zwiaszcza na wsi -  kultywuje siș niektöre 
z tych zwyczajöw i obrzșdow, nie zdajqc sobie zresztqna ogoi sprawy, ze 
majq one przedchrzescijanski lub -  jak to siq najczșsciej rnowi -  poganski 
rodowöd. Wydaje siș jednak, ze czionkom tego Zrzeszenia nie zalezy 
specjalnie na wielkiej oryginalnosci.
2.3. Fascynacje „naukow^” fikcjq.
Jest niewqtpliwie cos zagadkowego w znacznej popularnosci, ktörq 
cieszqsiș dzisiaj rözne formy science fiction, czyli -  möwiqc po polsku -  
„naukowej” fikcji. U osbb przywiqzanych do wymiernej wartosci nauki 
juz samo siowne iqczenie jej z fikcjq moze wydawac siș jesli nawet nie 
naduzyciem intelektualnym, to co najmniej jakims nieporozumieniem 
i niezrozumieniem, czym ona byta, jest i bye powinna. Do tego typu osöb 
sam siș zaliczam i powiem otwarcie, ze powaznie niepokoi mnie przybie- 
rajqca formy kultowe -  niekiedy wrqcz kultu religijnego lub quasi- 
-religijnego -  popularnosc czegos, co nie tylko kfoci siș z wiedzq nauko- 
wq, lecz takze z pospolitym zdrowym rozsqdkiem -  jak to ma np. miejsee 
w przypadku telewizyjnego serialu „Z archiwum X”, czy zasmiecajqcymi 
umysiy telewidzöw röznego rodzaju „Wojnami gwiezdnymi”. Do prze- 
badania tego wieloptaszczyznowego i wieloaspektowego zjawiska po- 
trzebni sq zapewne specjalisci z röznych dziedzin, bo nie jest to tylko 
problem gatunku literackiego, ale takze kultury masowej i srodköw ma- 
sowej komunikaeji, przenikania siș kultur i tzw. amerykanizaeji, zanika- 
nia jednego typu wișzow spoiecznych i kreowania nowych itd. Tutaj chcș 
na tq kwestiq spojrzec wylqcznie z religioznawczego punktu widzenia, 
zawqzajqc pole obserwaeji do tych form czci oddawanej „naukowej” 
fikcji, ktbre prowadzq do powstania wspölnot religijnych lub quasi-reli- 
gijnych.
Najbardziej znana z nich jest bez wqtpienia wspölnota wystqpujqca 
pod nazwqKosciola Scjentologicznego. Giosno o niej dzisiaj -  zwiaszcza 
w takich krajach jak Niemcy, czy Francja -  nie tyle za sprawq ich „na­
uki”, co stosowanych praktyk (zwiaszcza tzw. auditingu) i sposobow 
pozyskiwania informaeji, ktöre mogq bye przydatne przy rekrutowaniu
roczne, jajkiem na Wiosenne, ognie w dniu zadusznym, swișto Kupafy, postrzyzyny”, por. 
tamze, s. 104.
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nowych wyznawcöw oraz powișkszaniu maj^tku Koscioia. Jedno i drugie 
niewiele ma wspölnego z nauk^ czy fikcjq.. Istniej^ natomiast podstawy, 
aby sqdzid, iz owa praktyka wide ma wspölnego z lamaniem ludzkich 
charakterow, a owe sposoby pozyskiwania informacji stanowi^ ni mniej, 
ni wișcej, tylko dzialalnosc przestșpcz^. Wprawdzie w^tki kryminalne 
nie s^ tutaj giöwnym obiektem zainteresowania, to jednak trzeba powie- 
dziec, ze w roku 1980 w Stanach Zjednoczonych mial miejsce proces 
sgdowy przeciwko 11 osobom ze scislego kierownictwa tego Koscioia, 
pod zarzutem zakladania podstuchu w amerykanskich instytucjach rz^- 
dowych oraz wlamywania siș do banköw informacji -  proces ten zakon- 
czyl siș wyrokiem skazujgcvm. Podobnie zakonczyl siș proces wytoczo- 
ny temu Kosciolowi przed Sgdem Najwyzszym Wielkiej Brytanii -  
w sentencji wyroku stwierdza siș, ze „auditing jest, mowigc bez oslonek, 
procesem prania mözgu, indoktrynacj^ i uzaleznieniem”56.
Kosciot ten zalozony zostal w roku 1954 przez Lafayette’a Rona 
Hubbarda, autora powiesci fantastycznych, ktörego biografia obfituje 
w wiele znakow zapytania. Wedlug jego wlasnych relacji w dziecinstwie 
mial siș zapoznac z tajnikami wierzen indianskich. Do 10 roku zycia 
w ogöle nie uczșszczaf do szkoly. Jednak braki w edukacji nadrobit tak 
szybko, ze majqc 12 lat, potrafil zrozumiec teoriș Freuda. Pözniej podro- 
zowal wiele po swiecie, poznajgc mișdzy innymi kulturș i religiș Dale- 
kiego Wschodu. Przed zatozeniem Koscioia zdgzyl jeszcze zaliczyc stu- 
dia na Uniwersytecie George’a Washingtona, zostac wybitnym fizykiem 
j^drowym, wzigc udziat w wojnie na Pacyfiku, dochodz^c do stanowiska 
dowodcy eskadry, oraz otrzymac za zaslugi wojenne 21 medali i odzna- 
czen. Wszystkie te informacje znalezc mozna w Faktach z zycia L. Rona 
Hubbarda, hagiografii opublikowanej przez Kosciöl Scjentologiczny. 
Ci, ktörzy zadali sobie trud zebrania prawdziwych faktöw z zycia Hubbarda, 
twierdz^, ze jesli nawet owa hagiografia nie jest czystym zmysleniem, to 
z catg pewnosci^ jest swobodnym fantazjowaniem na bazie autentycz- 
nych wydarzen. Okazuje siș bowiem, ze owszem, wraz z matkg odbyl 
podröz po Dalekim Wschodzie, ale te rejon swiata nie tyle zafascynowal 
go swojg kulturq, co przygnșbil brudem i smrodem -  dal temu swiadec- 
two mișdzy innymi w swoim Dzienniku; np. o Chinczykach napisal 
w nim: „Cuchnq, bo siș nie myjtf’. Prawdqjest röwniez, iz podjgt studia
56 Por. J. Ritchie, Tajemniczy swiat sekt i kultow, Warszawa 1994, s. 117. Por. röwniez: 
E. Werbanow, Religijna mafia, „Slowo Polskie” z 20.11.95 r.
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na wymienionym tutaj uniwersytecie, ale szly mu z trudem i po dwöch 
latach zrezygnowal z nich. Sluzyl takze w amerykanskiej marynarce wo- 
jennej, ale doszedl w niej jedynie do stopnia porucznika, w jego aktach 
personalnych napisano zas mișdzy innymi, ze „nie nadaje siș do samo- 
dzielnego dowodzenia”, „nie posiada niezbșdnych do tego umiejștnosci 
oceny, cech przywödczych, nie potrafi dzialac zespolowo”, ,jest gadatli- 
wy, pröbuje robic wrazenie, ze jest kims waznym” itp.57 58Po odejsciu 
z marynarki zaj^t siș pisaniem opowiadan fantastycznych do gazet, z 
trudem wi^z^c koniec z koncem.
Zwrot w jego zyciu nast^pil po zapoznaniu siș z naukami mistrza 
czarnej magii Aleistera Crowleya. Po jego wplywem napisal Dianetykț, 
czyli nauk% o zdrowiu psychicznym (Dianetics: The Modern Science of 
Mental Health). W swietle tego dziela ma to byc „nauka rozumu” lub -  
co na jedno wychodzi -  „nauka mysli” o ogromnej mocy i wielu zasto- 
sowaniach -  ma leczyc zaröwno choroby psychiczne, jak i tak pospolite 
dolegliwosci jak astma czy alergie. Zareklamowana w wysokonaklado- 
wym pismie i „sprzedana” w iscie amerykanskim stylu przyniosla jej 
„twörcy” w latach pișcdziesi^tych ogromn^ slawș i majqtek. Dianetyka 
stala siș tez podstaw^ doktryny Kosciola Scjentologicznego. W jej swie­
tle niesmiertelne dusze ludzkie nazywane thetanami (byc moze od mi- 
tycznych Tytanöw) -  przed kwadrylionami lat stworzyc mialy wszech- 
swiat, w tym dla siebie cielesne powloki. Ich moc ulegla jednak z czasem 
ostabieniu, a winș za to ponosic majq mișdzy innymi tzw. enegramy, tj. 
przezycia psychiczne wywotuj^ce dolegliwosci psychosomatyczne. Nie- 
ktöre z nich s^ implantami z^dnych wladzy thetanow. Wywolywac maj^ 
one u czlowieka rözne niepoz^dane stany psychiczne, od apatii po oblșd. 
Zadaniem Kosciola Scjentologicznego jest -  poza wszystkim innym -  
wyleczenie z nich. W tym celu stosowany jest tzw. auditing, czyli psy- 
choterapia. W jej sklad wchodz^ mniej oraz bardziej zaawansowane kur- 
sy -  pierwsze z nich, nazywane kursami OT {Operating Thetans), pole- 
gaj^ mișdzy innymi na chodzeniu i liczeniu ludzi az do „zwycișstwa nad 
thetanami”; jak podaje jeden z uczestniköw, udalo mu siș naliczyc ponad 
szescset osöb i mimo to nie odniösl zwycișstwa .
Zasygnalizowane tutaj elementy doktryny Kosciola Scjentologicznego 
stanowi^ zaledwie wstșp do propagowanych przezjego czlonköw fantas-
57 Pur. tamze, s. 104 i n.
58 Por. tamze, s. 122.
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tycznych lub raczej fantazyjnych opowiesci. Wedlug jednej z nich 75 
milionow lat temu 76 planet, w tym Ziemia, dostalo si? pod panowanie 
niejakiego Xenu lub Xemu i jego ludzi. Zyj^ce na tych planetach istoty 
najpierw zostaiy podst?pnie uwi?zione, a nast?pnie „zakazone” religi^, 
zboczeniami seksualnymi i innymi perwersjami. Wedlug innej scjentolo- 
gicznej opowiesci po smierci thetanöw ich cielesnej powloki wysylane 
na Wenus, gdzie „karmione” falszyw^ wiedz^ o ich przeszlosci, teraz- 
niejszosci i przyszlosci. Nastșpnie zrzucane w kapsule na Ziemi? 
i musz^ sobie same radzic, szukajqc dla siebie odpowiedniej powloki 
cielesnej.
Te i podobne im opowiesci traktowane byly poczqtkowo przez same- 
go Hubbarda jako tzw. „naukowa” fantastyka. Jednak ich sukces, poparty 
zrșcznq promocj^, sprawit, iz zacz^l je przedstawiac jako now^ religi? 
oraz tworzyc jej instytucjonalne ramy i finansowe podstawy -  zalozyl 
mișdzy innymi fundacj? gromadz^c^ fundusze (Hubbard Dianectis and 
Research Foundations) oraz przystșpil do organizowania Kosciola, in- 
stytucji korzystaj^cej w Stanach Zjednoczonych z wielu ulg podatkowych 
oraz barier ochronnych. Dzisiaj, wedlug najbardziej ostroznych szacun- 
kow, Kosciol Scjentologiczny skupia ok. 100 tys. czlonköw (wedlug 
samych scjentologöw jest ich 7 milionöw) i posiada przedstawicielstwa 
w ponad 60 krajach. W roku 1993 jego dzialalnosc zostala zakazana na 
Wșgrzech. Natomiast podejmowane pröby jego zdelegalizowania w Niem- 
czech i we Francji na razie nie przynosz^ efektu. W polskim rejestrze 
Kosciolöw i zwiqzköw religijnych scjentolodzy nie wystșpujq.
Mniej licznym i glosnym, niemniej glosz^cym dosyc podobne prze- 
slanie ideowe, jest ruch wyst?puj^cy pod nazw^ „raelianie”. Zostal on 
zainicjowany w roku 1974 przez francuskiego dziennikarza sportowego 
Claude’a Verilhona, wystșpuj^cego pod pseudonimem Rael (w j?z. hebr. 
oznaczy to tyle, co „przynoszqcy swiatlo”). Mial on ponoc otrzymac od 
•tedziemskich istot nazywanych Elohim prawdziw^ wiedz? na temat prze- 
szlych, terazniejszych i przyszlych losöw swiata, w tym ludzkosci.
swietle tej „wiedzy”: wszystko zacz?lo si? w momencie, gdy 30 tys. lat 
temu na planecie Elohim znane z ufologii ludziki wyprodukowaly sztucz- 
ne rosliny i zwierz?ta. Pözniej mialy przystqpic do produkcji biorobotow, 
'''ygl^dem przypominaj^cym ludzi, przy czym zölci Elohimianie wypro- 
dukowali zölte bioroboty, czarni czarne, a biali biale. Tylko zieloni nie 
wyprodukowali zielonych, ale bye moze dlatego, ze ich dzielem byly owe 
rosliny i zwierz?ta. Posluzyc si? mieli do tego technology ktöra wyprze-
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dza naszq. o 25 tys. lat. Nasz poziom technologiczny ma bye jednak wy- 
starczajqcy do tego, aby przyj^c te pozaziemskie istoty; ich przyjșcie jest 
niezbșdne z uwagi na to, ze ludzkosc weszla w krytyczn^ fazș swojego 
bytowania. Zaczqc siș miala w roku 1945 wraz z pocz^tkiem Ery Wodni- 
ka i skonczyc siș moze totaln^ zagtadq  ̂ ziemskiej cywilizacji -  o ile 
oczywiscie nie wesprq  ̂ nas Elohimianie. Ci nas bșdq mogli wesprzec 
tylko wowczas, gdy zaakceptujemy raeliansk^ „naukș” oraz wynikaj^ce z 
niej nakazy-takie mișdzy innymi,jak:
1. „bycia demistyfikatorem i ukazywania prawdș o naszym pochodzeniu,
2. zycia w harmonii z nieskohczonosci^, ktöra jest w nas i ktorej czqstkș 
stanowimy, polubienia lepiej siebie, a przez to i innych,
3. dziatania na rzecz wybudowania Ambasady dla Elohim, by moc 
przyj^c naszych kosmicznych ojeow, sprawic, by bylo zyczeniem jak 
najwișkszej liezby ludzi powitanie ich z szacunkiem i miiosci^,
4. zrozumienia, ze nasze indywidualne wlasciwosci i mozliwosci zalez^ 
od higieny zycia,
5. uwolnienia siș od wszelkiej dyskryminaeji, rasowej, zawodowej 
i spolecznej,
6. partycypowania dobrowolnego w kosztach dzialalnosci ruchu zaleznie 
od swych mozliwosci,
7. pracowania nas sobq. podnoszenia stanu swiadomosci samego siebie 
i innych ku coraz bardziej harmonijnej egzystencji,
8. podnoszenia swojej wiedzy o odkryciach naukowych (szczegölnie w 
dziedzinie astronomii orazgenetyki), by möc przekazaö j^innym...”59. 
Ostatnia kwestia okazuje siș w swietle tej wizji o tyle wazna, ze Elo­
himianie przekazuj^ ludziom kod komörkowy, bez ktörego nie jest moz- 
liwe stanie siș prawdziwym raelianinem, a co za tym idzie, nie jest röw- 
niez mozliwe ani zbudowanie ziemskiego „raju”, ani tez dostanie siș po 
smierci do takiego „raju”, jakim jest bytowanie na planecie Elohim. Jeden 
i drugi przedstawiany jest jako „swiat rozrywki, miiosci i samorealizaeji, 
w ktörych pozbywamy siș spolecznych ograniczeh opierajqcych siș na 
systemie nakazöw-zakazöw, na strachu, uprzedzeniach oraz na uwazaniu 
pewnych rzeczy za tabu-ograniczenia, ktöre tlumi^ w czlowieku naturaln^ 
radosc z przezyc i cieszenia siș z kazdej chwili istnienia”60. Dodajmy, ze
59 Rael, Przekaz dany mi przez przybyszâw z kosmosu, cyt. za: G. Rowinski i M. Purzyc- 
ka, Inne Niebo czy w sieci szalonego proroka, wyd. cyt., s. 108 i n.
60 Por. Raelian. „Pismo Polskich Raelian”, Zima '50, nr 6, s. 5.
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owe jakze wazne w tej sytuacji przekazanie kodu komorkowego dokonuje 
si? jedynie cztery razy w roku, tj. 6 sierpnia (dzien rozpoczynaj^cy 
w 1945 roku Er? Wodnika), 7 pazdziernika (dzien drugiego ze spotkan 
Raela z Elohimem), 13 grudnia (dzien ich pierwszego spotkania) oraz 
w kazd^ pierwsz^ niedziel? kwietnia (dzien stworzenia przez Elohima 
pierwszego czlowieka). Co nie mniej istotne, dokonuje si? ono w scisle 
okreslonej porze, tj. zawsze po godzinie 15.00 i w tylko w tym miejscu, w 
ktorym zbierajq. si? raelianie. W Polsce zyje ponoc juz pi?c takich osöb, 
ktorym przekazany zostal öw kod i jeden „przewodnik” z pitgym stopnia 
wtajemniczenia, ktöry moze pomöc w przekazaniu go nast?pnym ch?t- 
nym do powi?kszenia szeregöw tej wspolnoty. W innych krajach jest ich 
jednak znacznie wi?cej -  bye moze wszystkich raelian jest juz ok. 40 tys.
3. Izolacjonizm i proby jego przetamania
Niejednokrotnie mozna spotkac si? z przekonaniem, ze sekty religijne 
W gruncie rzeczy nie chc^ lub nie potrafi^ zaangazowac si? w rozwi^zy- 
wanie problemöw spolecznych. Jesli juz decydiijtț si? na wyjseie ze swo- 
jego izolacjonizmu, to glownie po to, aby „lowic” nowych adeptöw lub 
pozyskiwac srodki na swojq. dzialalnosc. Taki zreszt^ wizerunek sekt 
uksztaltowany zostal przez tych religioznawcöw, ktörzy prowadzili nad 
nimi badania na poczqtku naszego stulecia61. Od tamtego czasu wiele si? 
W tym zakresie dzialo i przynajmniej w niektörych sektach wiele si? 
zmienilo w ich podejseiu do kwestii spolecznego zaangazowania. Wplyw 
na to mial mi?dzy innymi fakt, ze pojawilo si? w tym czasie wiele no­
wych sekt i w swoich zabiegach o „rzqd dusz” musialy zaproponowac cos 
takiego, co z jednej strony wyraznie rözniloby je od „konkureneji”, 
z drugiej natomiast uwiarygodnilo w odbiorze spolecznym. Nie bez zna- 
czenia bylo röwniez oswojenie si? z sytuacji ze w jednym miejscu
61 Jednym z nich by! Ernst Troeltsch, ktöry öw izolacjonizm uznal za najistotniejsze kry- 
terium pozwalajqcy odrözniö sekty od koscioia. Dokonuj^c generalnej charakterystyki tych 
wspölnot religijnych, pisal: „Dzialalnosc sekt pozbawiona jest aspiraeji dokonywania zmian, 
czy podbojöw w ogamiaj^cej je rzeczywistosci, a ich stosunek do swiata, panstwa, czy spote- 
czenstwa pozostaje zawsze niezmiennie obojytny. bqdz niechștny. Nigdy nie dqz^ one do 
wlqczenia si? w nurt Zycia spolecznego, pragnqc raczej pozostac na uboczu, lub tworzyc 
Wlasne, samowystarczalne wspolnoty". I’or. E. Troeltsch, Die Sozialehren der christlichen 
Kirchen und Gruppen, wyd. cyt., s. 362.
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i czasie dziatajq rözne religie, a brak dlugiej tradycji nie wystarcza do 
tego, aby nowej lub tylko nowszej na danym terenie wspölnocie odmöwic 
prawa do istnienia.
Przedstawiam tutaj przyklady takich sekt, ktöre tradycyjnie optuj^ za 
izolacjonizmem i separujq siș od otoczenia, oraz takich, ktöre usilujqc 
wyjsc z owej izolacji i separacji, angazujq siș w rozwiqzywanie röznych 
problemöw spoiecznych i mogqwykazac siș natym polu pewnymi osiqg- 
nișciami. W jednym i drugim przypadku wazne jest ustalenie przyczyn 
takich, a nie innych zachowah. W drugim natomiast istotne jest ponadto 
wyrazne odröznienie quasi-zaangazowan od ich form i typöw autentycz- 
nych. Dopiero bowiem w tym momencie bșdzie mozna pokazac, na ile 
dosyc powszechne przypisywanie sektom elementu destrukcji ma, a na ile 
nie ma uzasadnienia.
3.1. Antypody izolacjonizmu
Vaclav P. Borovicka w swojej ksiqzce Sekty szatanskich bogöw przed- 
stawia cztery sekty, tj. Swiqtyniș Ludu, Zakon Swiqtyni Slohca, Plemiș 
Dawida oraz Dzieci z Mröwczego Wzgörza. Kazda z nich moze uchodzic 
za przyklad izolacjonizmu. Najglosniejsza jest zalozona w roku 1956 w 
Indianapolis przez Jima Jonesa Swiqtynia Ludu. Giosna stala siș glöwnie 
za sprawq zbiorowej smierci jej czlonköw. Byli oni mieszkahcami kolonii 
zalozonej w gujanskiej dzungli i w dniu 18 listopada 1978 roku na pole- 
cenie swojego przywödcy bqdz to sami popelnili samobojstwo, bqdz tez 
zostali zamordowani przez jego pomocniköw. Trudno jest zrozumiec do 
kohca motywy tego czynu. Z opisu podanego przez autora tej ksiqzki 
mozna wnioskowac, ze Jones zachowywal siș podobnie jak wielu innych 
przywödcöw sekt, tj. woköl siebie roztaczal swoistq aureolș „swiștosci” 
i od swoich podwladnych wymagal nie tylko wiary w owq „swiștosc”, ale 
takze bezwzglșdnego posluszenstwa oraz röznego rodzaju swiadczen, 
z zaspokajaniem jego potrzeb seksualnych wlqcznie. Ten ostatni motyw 
tlumaczy w jakies mierze fakt, ze wolal siș schronic przed ciekawskimi 
oraz organami scigania przestșpstw obyczajowych w owej kolonii. Jed- 
nak nawet w tym przypadku mozna znalezc jakies kontakty ze swiatem 
zewnștrznym oraz zaangazowanie w sprawy spoleczne. Jak podaje autor 
przywolywanej ksiqzki, powolujqc siș na relacje jednego ze swiadköw 
dzialalnosci Jima Jonesa w pierwszych latach funkcjonowania sekty, mial 
on „pomagac Murzynom szukac pracy, staral siș röwniez o zywnosc dla
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nich”. Nieco pözniej uzyskaf populamosc jako kaznodzieja wystșpuj^cy 
w „obronie praw gnșbionych grup spotecznych”62. Z czasem jednak 
„przeszta” mu ta spotecznikowska pasja i stal siș on -je s li wierzyc relacji 
Borovicki -  dla swoich wyznawcöw prawdziwie „szatanskim bogiem”63.
Na antypodach izolacjonizmu sytuowai siș röwniez Zakon Swi^tyni 
Slonca, sekta, ktöra miata swöj tragiczny final 5 pazdziernika 1994 roku. 
W dwöch nalezqcych do niej farmach -  jednej usytuowanej w szwajcar- 
skiej wiosce Cheiry, drugiej w kanadyjskiej osadzie Grangess -  znalezio- 
no wöwczas zwșglone szcz^tki kilkudziesișciu jej czlonköw. Sama sekta 
funkcjonowata w tak glșbokiej izolacji od otoczenia i konspiracji, ze 
nawet najblizsi s^siedzi nie orientowali siș, co siș dzieje na öwych far­
mach. Z relacji tych, ktörzy opuscili szeregi jej czlonköw, wynika, ze 
skupiala ona ludzi na ogöl dobrze wyksztalconych, zajmuj^cych wczes- 
niej znacz^ce pozycje spoleczne -  jej Wielki Mistrz Jospeh Di Mambro 
byl wziștym jubilerem, guru Luc Jouret wziștym lekarzem homeopath z 
mișdzynarodow^ praktykq, Wielki Mistrz na terytorium Kanady Robert 
Falardeau ksișgowym ministra finansöw prowincji Quebec itd. W swoich 
wierzeniach nawiqzywali oni do tradycji zakonu templariuszy, ktörego 
reguly opracowane zostaly na pocz^tku XII wieku przez Hugona de Paynesa. 
Ich dewiz^ bylo uböstwo, symbolizowane dwoma jezdzcami na jednym 
koniu, zadaniem zas zapewnianie bezpieczenstwa czlonkom wypraw 
krzyzowych. Z czasem zgromadzili oni tak ogromne bogactwa i skupili 
tak znaczn^ liczbș zakonniköw, ze stali siș swoistym panstwem w pan- 
stwie. Kasaty tego zakonu dokonal papiez (na z^danie kröla Francji Filipa 
Pișknego) w roku 1311. Szefujqcy Zakonowi Swi^tyni Slonca z dawnej 
tradycji przejșli przywi^zanie do majqtku (wg Borovicki Di Mambro „na 
pewno byl multimilionerem”) oraz uwiklanie w jakies nie do koncajasne 
interesy (przywolywany tutaj autor twierdzi jednak, ze by ly to po prostu 
interesy nielegalne -  takie jak handel broniq). Z kolei z chrzescijanskiej 
apokaliptyki przejșli wizjș nieuchronnej katastrofy, z ktörej ocalejq_ tylko 
nieliczni -  ci wlasnie, ktörzy skupi^siș w Zakonie Swi^tyni Slonca. Mieli
62 „Ludzie kochali go, a przedstawiciele miejscowej administracji takze byli zadowoleni. 
Burmistrz Indianapolis mianowal go nawet dyrektorem Komisji Praw Czlowieka”. 
V.P. BoroviCka, Sekty szatahskich bogöw, wyd. cyt., s. 15.
63 „Ograniczenie wolnosci osobistej, degradacja praw czlowieka, torturowanie, gwafty 
i perwersje seksualne, okradanie czlonköw sekty z oszczțdnosci i rent, to byly przestșpstwa, 
ktörych dokumentacja w ci^gu dwöch lat sledztwa prowadzonego przez Joe’ego Holsingera, 
zostala zgromadzona w dwunastu segregatorach...” Tamze, s. 37.
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oni bye przeniesieni przez pozaziemskie istoty na inn^ planet?, daj^c 
pocz^tek nowemu panstwu bozemu.
Szereg przykladöw sekt funkcjonuj^cych w swoistej izolacji od oto- 
czenia podaje rowniez Jean Ritchie w ksi^zee Tajemniczy swiat sekt 
i kultow. Jedn^ z nich jest sekta wyst?pujqca pod nazw^ Dzieci Boga 
(Children of God). Powstala ona w Stanach Zjednoczonych w okresie 
hippisowskiej kontestaeji. Jej przywodca Dawid Berg pocz^tkowo wyst?- 
powal jako popularny kaznodzieja, przyci^gaj^cy sluchaczy nie tylko 
swoimi oratorskimi zdolnosciami, ale takze rozdawanymi bezplatnie 
kanapkami z maslem orzechowym, Jednak juz wowczas (a byiy to wcze- 
sne lata 70.) przedstawial siebie jako nowego Mojzesza (st^d jego nowe 
imi?: Mo-Dawid) i zach?cal swoich zwolennikow do swobodnego upra- 
wiania seksu. Sam zreszt^ dawal liezne przyklady takiej swobody, po- 
woluj^c si? przy tym na odpowiednio wybrane i dobrane fragmenty Bi­
blii64. Swoistosc izolacjonizmu tej sekty polega na tym, ze z obawy przed 
organami scigania przywodca i jego najblizsze otoczenie zyje w ukryciu, 
natomiast jej poszczegolni cztonkowie wysylani na akcje „misyjne”. 
Nazywane S4. one „polowami milosnymi” i odbywaj^ si? pod haslem 
„Seks w mi? Boga”. Ritchie przywoluje relacj? jednej z takich „misjona- 
rek”. Wynika z niej, ze „zlowila” ona starego i brzydkiego Anglika i od- 
daia mu si? w imi? wyzszych raeji65. Obecnie „polowy” nie odbywaj^ si? 
juz tak intensywnie. Wptynșlo na to zaröwno uwazniejsze zainteresowa- 
nie si? polieji t^ dzialalnosci^, jak tez obawa przed zarazeniem si? AIDS. 
Wygl^da röwniez na to, ze Dawid Berg sporo stracil na swojej charyzmie. 
Nie przestal jednak dziatac, a przynajmniej oddzialywac na swoich wy- 
znawcöw za posrednietwem rozsylanych pisemek, w ktörych si? roi od 
slow i okreslen — mowi^c eufeministyeznie -  nieprzyzwoitych, oraz na- 
gran wideo, ktöre maj^ w gruncie rzeczy tylko jeden temat; jest nim 
oczywiscie seks.
Inny opisany przez Ritchiego przyklad sekty sytuuj^cej si? na antypo- 
dach izolacjonizmu to Fundacja Bhagwan. Zalozona zostafa na poczqtku
w „Kiedy spojrzysz na historiș Biblii -  pisal -  bșdziesz zaszokowany faktem, Ze wișk- 
szosc z boskich wybrancöw mialo po kilka zon, kobict, kochanek i ladacznic, i ty mozesz 
wișc je mied”. Dodawal. ze „Przystșpowanie do komunii jest jak uprawianie mitosci na 
wszyștkie sposoby...”. Cytuj? za: J. Ritchie, Tajemniczy swiat sekt i kultow, wyd. cyt., s. 23.
„Mial szescdziesiqtk? z okiadem, byl niski, brzydki i gruby, ale powiedzialam sobie: 
«Muszț go miec dla Ciebie, Panie» i podenvalam go. Spgdzitam z nim tydzien. Kazdej nocy 
musialam si? z nim kochac. To byto obrzydlivve, ale udawalam, ze sprawia mi to przyjcm- 
nosc, bo spelnialam swöj obowiqzek”. TamZe, s. 25.
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lat 70. przez Rajneesha Chandrș Mohana, Hindusa, ktöra usilowat zrobic 
wielkq_ karierș, podrözuj^c po Indiach i glosz^c filozofiș „Zycia, Miloăci 
i Smiechu” -  w skrocie: „trzech L” {Life, Love, Laughter). Sprowadzala 
siș ona w gründe rzeczy do lansowania wolnej milosci. Stqd przybranie 
przez niego imienia Baghwan -  oznacza ono tyle, co „Mistrz pochwy”. 
Waznym dopelnieniem tej filozofii byta tzw. medytacja wiruj^ca, w trak- 
cie ktorej uprawiano seks w pojedynkș, parami i grupowo. Sam „Mistrz 
Pochwy” i jego wyznawcy oraz uczniowie dopuszczali do udziatu w tych 
praktykach zwyklych ciekawskich -  jednak nie za darmo, tylko za odpo- 
wiedni^ opiate na tyle wysokq, ze pozwoiiio to owej Fundacji zgroma- 
dzic caikiem pokazny majqțek. Spotykajqc siș z pewnymi restrykcjami ze 
strony wiadz, wyemigrowali oni w 1981 roku do Stanöw Zjednoczonych 
i osiedlili siș w stanie Oregon, w matej miejscowosci o nazwie Antelope. 
Zajște przez nich ranczo Big Muddy (Wielkie Bloto) przeksztalcili 
w luksusow^ rezydencjș, z basenem, starannie utrzymanymi trawnikami 
oraz oczywiscie miejscami dla „medytacji wiruj^cej”. Byla ona strzezona 
przez uzbrojonych strazniköw, nazywanych Silami Pokoju, tak ze nikt 
niepowolany nie mögt siș do niej dostac, ale tez zaden z mieszkancöw nie 
mögt jej samowolnie opuscic. Fundacja ta w gruncie rzeczy nie prowa­
dzita zadnej dzialalnosci spolecznej, a juz z cat^ pewnosciq. niczego ni- 
komu nie fundowala za darmo. Prowadzila natomiast na duz^ skalș do- 
chodowe interesy, inwestuj^c swoje srodki w hotele, restauracje i wy- 
dawnictwa. Poczipkiem jej konca stal sie wewnștrzny roztam, wywolany 
przez najblizsz^ wspolpracownicș i uczennicș Rajneesha Ma Anandș 
Schelș, ktöra z grupk^ swoich zwolenniköw opuscila owe ranczo i wy- 
emigrowala do Niemiec. Nieco pözniej samym Rajneeshem i jego dzia- 
lalnosci^ zainteresowaly siș wladze amerykanskie, zarzucaj^c mu naru- 
szenie przepisöw wizowych. Otrzymal on nakaz opuszczenia Stanöw 
Zjednoczonych. Powrocil do Indii, gdzie zmart w 1990 roku.
Podane tutaj przyktady sekt mog^ szokowac zarowno lansowanymi 
praktykami, jak i formami obecnosci w zyciu spotecznym. Trudno siș 
zatem dziwic, ze wol^ one pozostawac w ukryciu i nie angazowac siș 
w dzialalnosc spoteczn^ -  bo zapewne niewielu znalazloby siș takich, 
ktörzy by zechcieli z nimi wspoipracowac.
I l l
3.2. Pröby wyjscia z izolacjonizmu
Dzisiaj istnieje szereg takich sekt i nowych ruchöw religijnych, ktöre 
nie tylko nie maja zamiaru siș izolowac od otoczenia, ale tez odwaznie 
zaznaczajq. swoj^ spoleczn^ obecnosc i -  co nie mniej istotne -  podejmujo. 
pröby uwiarygodnienia siș poprzez dziatalnosc w spoleczenstwie i dla 
spoleczenstwa, angazuj^c siș niejednokrotnie w sprawy, ktöre praktycz- 
nie dotycza kazdego. Tutaj przedstawiș jedynie kwestiș ich zaangazowa- 
nia sit? w ruchu pokojowym, ale obszaröw takich ich prospolecznych 
dzialan jest znacznie wișcej -  zeby tylko tytulem zasygnalizowania wy- 
mienic ich udzial w ruchach ekologicznych czy charytatywnych.
Opowiadanie siș za pokojem i apelowanie o poköj pojawia siș w pro- 
gramach zaröwno tych ruchöw religijnych, ktöre poczuwaja siș do histo- 
rycznych zwi^zköw z chrzescijanstwem, jak i tych, ktörych korzenie 
tkwia w religiach Bliskiego i Dalekiego Wschodu. Wsröd pierwszych 
z nich znajduja siș mișdzy innymi Swiadkowie Jehowy, czlonkowie 
wspölnoty religijnej, ktörej poczqțki sișgaja drugiej polowy XIX wieku 
i zwiqzane sa z osobq. Charlesa Taze Russella (1852-1916), zalozyciela 
(1879) i wydawcy pisma „Straznica Syjonska i Zwiastun Obecnosci 
Chrystusa”; od 1909 r. ukazuje siș ono pod tytulem „Straznica”. Dzisiaj 
wspölnota ta liczy ok. 4,5 min aktywnych wyznawcöw, dzialaj^cych w 
ponad 200 krajach66. Na pytanie: co leglo u podstaw tej -  co tutaj duzo 
möwic -  swiatowej kariery Swiadköw Jehowy, nie mozna niestety udzie- 
lic jednoznacznej odpowiedzi. Sami czlonkowie tej wspölnoty bșda za- 
pewne sklonni utrzymywac, ze zadecydowalo o tym zaröwno ich wlasci- 
we odczytanie Pisma Swiștego, jak i wlasciwa postawa wobec proble- 
möw tego i przyszlego zycia.
W swietle ich odczytania Biblii Bög po stworzeniu aniolöw, swiata 
i ludzi udal siș na odpoczynek, powierzaj^c opiekș nad tymi ostatnimi 
jednemu ze swoich cherubinöw, Lucyferowi. Ten zbuntowal siș przeciw- 
ko Bogu i podj^t probș przejșcia calkowitej wladzy nad ludzmi. Bög, 
istota wszechmocna, mögl „od razu zniszczyc Szatana”, ale nie daloby to 
mozliwosci rozstrzygnișcia „kwestii spornych” oraz wykazania bezza- 
sadnosci przechwalek Szatana — utrzymywal on m.in., ze „zdota odciqg-
Podajc za: A. Michel, Les sectes etat d'urgence. Mieux les connäitre, mieux s'en def- 
endre en France et dans le monde, wyd. cyt., s. 272.
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nqc od Boga wszystkich potomköw Adama i Ewy”67 68. Bög postanowil 
zatem „wyznaczyc Szatanowi pewien okres na udowodnienie slusznosci 
jego twierdzen”. Ten ostatni mial jednak osi^gn^c niemale sukcesy w 
swoich dzialaniach, bowiem przejqi wladzș zaröwno nad sercami i umys- 
lami ogromnej wișkszosci ludzi, jak i nad panstwami i innymi instytu- 
cjami spolecznymi („Wszystkie rzqdy i wszystkie organizacje, z wyj^t- 
kiem Organizacji Swiadköw Jehowy, podlegajqjego wladzy”) oraz Kos- 
ciotami, w tym nad Kosciolem katolickim6S. Kres jego panowania ma byc 
bliski, gdyz zbliza siș Armagedon -  dzien, w ktörym Bög stoczy osta- 
teczn^ i zwycișsk^ bitwș z Szatanem; „Wojnș wielkiego dnia Boga 
Wszechmocnego przezyje tylko ten, kto wzywa imienia Jehowy”69. Po 
tym donioslym wydarzeniu nastqpic ma tysiqcletni okres bezposrednich 
rz^döw Boga na ziemi, co ma by röwnoznaczne z pojawieniem siș „raj- 
skiej rzeczywistosci”. Tyle w wielkim skröcie o eschatologii tego ruchu 
religijnego. Z niej wyprowadzonych jest caly szereg nakazöw i zakazöw 
dla jego czlonköw. Jednym z nich jest zakaz brania udzialu w ziemskich 
konfliktach zbrojnych (zgodnie z wolq. Chrystusa, ktöry „kazat swym 
nasladowcom odlozyc miecz”), czego bezposrednim dopelnieniem jest 
zakaz pelnienia przez nich sluzby wojskowej oraz noszenia broni.
Idee pokojowe pojawiaj^ siș röwniez w programach Kosciola Zjedno- 
czeniowego (Unification Church), wystșpuj^cego takze pod nazw^ Ruchu 
pod Wezwaniem Ducha Swiștego dla Zjednoczenia Chrzescijahstwa 
Swiatowego70. Jego inicjatorem i przywödc^ jest Yun Myung Mun (ur. 
1920 r.), Koreanczyk, wychowany w rodzinie 0 tradycjach prezbiterian- 
skich, ktöry utrzymuje, ze w 1936 roku objawil mu siș Jezus Chrystus 
i nakazal mu zaludnienie Ziemi osobami wolnymi od grzechu pierworod- 
nego. Swoj^ koncepcjș tego grzechu wylozyt on w Boskiej Zasadzie 
(Principal divins), dziele, ktöre mozna uznac za swoistq. Bibliș tego Kos­
ciola. W jej swietle Szatan mial seksualnie uwiesc pierwszych rodzicöw
67 W owych „kwestiach spomych” najistotniejsza ma byc po pierwsze „sprawiedliwosc 
i prawowitosc zwierzchnictwa Jehowy”, po drugie „zachowanie prawoSci wobec Jehowy 
przez rozumne stworzenie”.
68 W publikacjach Swiadköw Jehowy Kosciol katolicki nazywany jest m.in. „kobielq lek- 
kich obyczajöw”, „prostytutkq”, „cudzoloznicq”, „Synagoge Szatana” itp.
69 Tamze, s. 191. Russel pocz^tkowo glosit, ze Armagedon nastqpi w 1874 r., pözniej 
przesun^t go na 1914 , a jeszcze pözniej na 1918 r. Jego nast?pca na stanowisku prezydenta 
Kosciola, Rutherford, najpierw möwit o 1925 r., a pözniej -  gdy w tym roku nie takiego nie 
mialo miejsea -  o roku 1975.
711 Za dat? powstania przyjmuje si? rok 1954. Natomiast liczb? jego czlonköw szacuje si? 
na min. 200 tys.
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i w ten sposöb skazic krew wszystkich ludzi. Potrzebne jest zatem jej 
oczyszczenie. Dokonac siș to moze za spraw^ doskonalego mșzczyzny 
(nowego Adama), ktöry wychowa doskonal^ kobietș (now^ Ewș) i zalozy 
doskonal^ rodzinș. Za takiego mșzczyzne uznal siș sam Mun, natomiast 
za doskonalq. kobietș uznal on trzeci^ ze swoich zon, to znaczy poslubio- 
n^ w 1960 r. Han Jan Han; otrzymala ona tytul „Matki Niebieskiej”. Wy- 
pelniajqc swoje boskie poslannictwo, doczekali siș dwanasciorga dzieci. 
Za swoje potomstwo uznaj^ oni jednak röwniez dzieci splodzone z par, 
ktöre zawarly slub zgodnie z rytualem obowiqzujqcym w tym Kosciele, 
przyjmujqjego wyznanie wiary, stosujq. siș do jego nakazöw (takich np. 
jak regulame oddawanie czci wizerunkom wielebnego Muna) i zakazow 
(takich np. jak zakaz okazywania smutku czy dlugiego wysypiania siș) 
oraz praktyk w zyciu religijnym i codziennym (takich np. jak branie zim- 
nych prysznicöw). Jednsț. z bardziej intryguj^cych i przyci^gajqcych uwa- 
gș postronnych obserwatoröw kwestii jest praktykowany w tym Kosciele 
sposöb zawierania sluböw. one bowiem zawierane przez wiele par 
jednoczesnie, przy czym pary dobierane sq przez specjalne sluzby kos- 
cielne i wczesniej przyszli malzonkowie na ogöl siș nie znaj^, a i pâzniej 
— juz po slubie -  napotykaj^ szereg ograniczeh (takich np. jak konsumo- 
wanie malzehstwa dopiero po czterdziestu dniach). Trzeba dodac, ze co 
jakis czas pada kolejny rekord liczby jednoczesnie zawartych w ten spo- 
söb sluböw .
Glown^ baz^ dla formulowania pokojowych hasel i apeli jest jednak 
eschatologia tego Kosciola. Przynajmniej w niektörych punktach jest ona 
zbiezna z eschatologi^ Swiadköw Jehowy. Glosi siș w niej bowiem röw­
niez, ze swiat opanowany jest przez sily zla, ktörym udato siș przejgc 
wtadzș m.in. nad tradycyjnymi Koscioiami, w tym nad chrzescijanstwem. 
W najwișkszym jednak stopniu wyrazicielem tego ma byc komunizm, 
a potwierdzeniem ma byc jego programowy ateizm oraz zlo czynione na 
kazdym kroku wszystkim ludziom; sam Mun miat okazjș przyjrzec siș 
bezposrednio jego wersji koreanskiej. Glosi siș tutaj röwniez, ze sily te 
pokonane zostan^ ostatecznie przez sily dobra, przy czym nie ma to siț 
dokonac ani w jakims konkretnym roku, ani tez wyl^cznie za spraw^ 
samego Boga, lecz potrzebny jest do tego dluzszy okres czasu i zaanga- *
71 W 1970 roku byto to 770 par, w 1981 juz 5000 par, a w 1992 az 30 000; ostatni z tych 
zbiorowych sluböw odbyl si? na stadionie w Seulu. Podaj? za:. A. Michel, Les secies etat 
d'urgence, wyd. cyt., s. 162.
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zowanie wielu röznych ludzi, rz^döw i organizacji spolecznych. St^d 
Kosciöl ten deklaruje chșc wspölpracy z tymi wszystkimi, ktörzy walczq. 
ze ziem we wspölczesnym swiecie, w tym oczywiscie z komunizmem. 
Sam zreszt^ röwniez tworzy takie organizacje, ktöre maj^ przyczynic siș 
do ulatwienia tej wspölpracy i uczynienia dziatan na rzecz pokoju bar- 
dziej efektywnymi -  jak np. Mișdzyreligijna Federacja na rzecz Swiato- 
wego Pokoju czy Federacja Kobiet na rzecz Swiatowego Pokoju72. 
W ostatnich latach kwestia zaangazowania w sprawș swiatowego pokoju 
stala siș tak wazna dla Muna, ze zdecydowat siș na zmianș nazwy swoje- 
go Kosciola; od 1 maja 1997 nosi on nazwș: Federacja Rodzin na rzecz 
Zjednoczenia i Pokoju Swiatowego.
Innym przykladem programowego zaangazowania siș w sprawș 
swiatowego pokoju sq. bahaici. Ich liczbș szacuje siș dzisiaj na minimum 
dwa miliony wyznawcöw. Tworzy swoje tzw. Domy Sprawiedliwosci 
(House of Justice) w wielu krajach afrykanskich, amerykanskich, azja- 
tyckich i europejskich. Gtöwne centrum -  nazywane Powszechnym Dö­
rnern Sprawiedliwosci (The Universal House of Justice) -  znajduje siș 
Hajfie (Izrael). Pelni ono rolș zarz^dzajqc^ i koordynuj^c^ dzialalnosc 
tzw. Narodowych Zgromadzeö Duchowych (The National Spiritual As­
sembly), ktörym z kolei podlegajq. Lokalne Zgromadzenia Duchowe (Lo­
cal Spiritual Assembly). Wszystko to tworzy sprawnq. administracyjnie 
Struktur^ organizacyjnq, pomagaj^c^ bahaitom wypelniac ich religijne 
i spoleczne obowir^zki -  w opublikowanych w 1963 roku Bahaistycznych 
zasadach administracyjnych stwierdza siș m.in., ze ich zasadniczym 
obowi^zkiem jest „calkowite oczyszczenie wszystkich rozwazan i cafego 
postșpowania z ewentualnych skazen poczuciem wyzszosci, z podejrzen 
o utajnienie czegokolwiek, ze sztywnej powagi dyktatorskich werdyktöw; 
innymi slowy, podstawowym obowi^zkiem jest eliminacja wszelkich 
slöw i czynöw, ktöre mogtyby sugerowac pojawienie siș stronniczosci, 
egocentryzmu i uprzedzen”73.
Za inicjatora powstania tego ruchu religijnego uznaje siș szyite Mirzș 
Ali Muhamada (1819-1850), ktöry po doznaniu objawienia (1844) przyj^l 
imiș „Bab” (pers. Wrota lub Brama -  w domysle: prowadzqca do Boga) 
i zaczql publicznie glosic, ze jest dwunastym imamem proroka Mahome- 
ta. Juz w jego wystqpieniach pojawily siș zapowiedzi nadejscia ery milo- 
sci i pokoju. Po jego smierci na czele ruchu stanql Mirza Husayn Ali
72 List? tych organizacji podaje Michel w cytovvanej wyzej ksiqzce (por. s. 163).
73 G. Faizi, The Baha’i Faith, London 1986, s. 107 i n.
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(1817-1892), ktöry przyj^t imiș Baha’u’llah (pers. Wspanialosc Boga); 
st^d wzișla siș nazwa tej nowej religii. W jego pismach wyraznie zary- 
sowuje si? idea jednosci wszystkich ludzi ponad podzialami, w tym po- 
nad podzialami religijnymi. „Walka mișdzy narodami, religiami i rasami 
-  pisal -  powstaje w wyniku nieporozumien. Jesli bșdziemy badac religie 
poszukuj^ce zasad lez^cych u ich podstaw, to odkryjemy, ze S3 one zgod- 
ne, jako ze ich furidamentalna rzeczywistosc jest tylko jedna. Oznacza to, 
ze religijni ludzie calego swiata powinni osi^gn^c jednosc i pojedna- 
nie”74. Jego nastșpca Abbas Effendi (1844-1921), Abdu’l-Baha (pers. 
Sluga Baha), wlozyl wiele wysilku w probș przerzucenia pomostu miș- 
dzy skonfliktowanym Wschodem i Zachodem75. Po nim kierownictwo w 
ruchu przej^l Shoghi Effendi (1921-1957), ktöry dopisal do tego m.in. 
wizjș nadejscia „ Ziotego Wieku Baha’u’llaha” -  gtosil, ze „rywalizacja 
narodöw, nienawisc i intrygi znikn^, a niechșci rasowe i uprzedzenia 
zamieni^ siș we wzajemn^ zyczliwosc, zrozumienie i wspotpracș. Stop- 
niowo bșd3usuwane przyczyny wojen religijnych, bariery i ograniczenia 
ekonomiczne bșdq_ calkowicie zlikwidowane i zostanie wyeliminowane 
przesadne zröznicowanie klas”76. Zapewne wszystko to nie wystarczylo- 
by do zyskania przez ten ruch tak znacznej popularnosci, gdyby nie od- 
danie sprawie i osobisty przyklad wielu jego zwyktych i bezimiennych 
czlonköw. Nie tylko glosz^oni w teorii, ale tez stosuj^ w swojej codzien- 
nej praktyce takie proste i oczywiste dla nich zasady, jak: milosci, praw- 
domöwnosci, szczerosci, wyrozumialosci, wstrzemișzliwosci itp. S3, one 
tak rygorystycznie przestrzegane, ze w odröznieniu od wielu innych tego 
nowego ruchu religijnego nie otacza atmosfera röznorakich oskarzen 
0 wchodzenie w kolizjș z prawem lub z powszechnie obowi^zujqcymi 
normami moralnymi.
I jeszcze kilka zdan 0 Komitecie Pokoju Sri Chinmoya (Sri Chinmoy 
Peace Commitee). Jego zalozycielem jest pochodz^cy z Bengalu Hindus 
Sri Chinmoy Kumara Ghose (ur. 1931 r.). Po wyemigrowaniu w roku 
1964 do Stanöw Zjednoczonych zacz^l on tarn organizowac osrodki me- 
dytacyjne, ktörym celem bylo doprowadzenie skupionych w nich osöb do
74 Por. J.E. Esselmont, Baha’u ’llah and the New Era, London 1974, s. 73 i n.
75 „W obecnych czasach -  pisal -  Wschöd potrzebuje materialnego postțpu. a Zachöd 
potrzebuje duchowego ideahi. Byloby dobrze, gdyby Zachöd zwröcil siș do Wschodu po- 
szukujttc oswiecenia w zamian naukowîț wiedzș. Musi byö wzajemna wymiana daröw. 
Wschöd i Zachöd musz^ siș zjednoczyc uzupehuajqc swoje niedostatki”. Cytujș za: 
J.E. Esselmont, Baha’u ’llah and the New Era, wyd. cyt., s. 160 i n.
76 Baha’u’llah, Abdu’l-Baha, New Delhi 1982, s. 11 i d.
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spotkania „samoprzebudzenia czlowieka i Samoofiarowania Boga77. Na 
fali öwczesnego zafascynowania swiata zachodniego kultur^ Orientu, 
zwlaszcza jej niecodziennymi, a jednoczesnie wiele obiecujqcymi techni- 
kami medytacyjnymi, szybko zyskal znaczn^ populamosc. Szczegölnie 
wazne okazalo siș dla jego dalszej kariery zorganizowanie jednej z grup 
medytacyjnych wsröd personelu Organizacji Narodöw Zjednoczonych -  
od 1977 wystșpuje ona pod nazw^ United Nations Meditation Group, 
uzywajqc w swoich publicznych wyst^pieniach emblematu Narodöw 
Zjednoczonych. Dzisiaj istnieje ponad sto takich grup, tworz^cych osrod- 
ki medytacyjne w wielu krajach na calym swiecie. Poza medytacja ich 
cztonkowie zajmuj^ siș dzialalnosci^ artystyczn^ (sam Sri Chinmoy oka- 
zal siș czlowiekiem utalentowanym literacko i plastycznie), a takze 
uprawiaj^ rözne sporty. Szczegölnie duz^ popularnosci^ ciesz^ si? wsröd 
nich biegi; wi^ze si? z nimi lansowane przez ten ruch haslo: „Biegnij 
i Stawaj siș” (Run and Become). Ruch ten jest zreszt^ röwniez organiza- 
torem masowych marszöw (takich np. jak odbyty w 1983 roku w Nowym 
Yorku Marsz dla Pokoju), biegöw (jeden z najwișkszych odbyl siș 
w 1987 roku), koncertöw oraz wykladöw, propagujtfcych mog^ce przy- 
czynic siș do osișgnișcia swiatowego pokoju idee, jak tolerancja, brater- 
stwo, solidamosc czy milosc. Liczba uczestniköw tego ruchu jest trudna 
do ustalenia, bowiem wystșpuje plynna granica mișdzy jego czlonkami 
i sympatykami. Tych pierwszych obowiqzujq. dosyc surowe -  podobnie 
zreszt^ jak w wielu innych wspölnotach medytacyjnych -  reguly zycia 
oraz praktyk religijnych. Dla osi^gnișcia wspomnianego wyzej „spotka­
nia” musz^ oni trzy razy dziennie medytowac (pierwszy seans medyta- 
cyjny zaczyna siș ok. godziny 5.30 rano i trwa do 6). W pomieszczeniu, 
w ktörym siș one obywajq, znajduje siș „kqcik specjalny” (coin special), 
gdzie umieszczona jest „transcedentalna fotografia” Sri Chinnmoya” -  
ma ona pomöc medytuj^cym w osiqgnișciu „samoprzebudzenia”78. Po-
77 „Kiedy samoprzebudzenie czlowieka i Samooofiarowanie Boga spotykajq si?, czlo- 
wiek staje si? niesmiertelny w swiecie wewnștrznym, a bög spelnia si? w swiecie zewn?trz- 
nym”. Sri Chinmoy. Medytacja. Doskonalenie czlowieka Radosciq Boga, Warszawa 1992, s. 4.
78 Sri Chinmoy pisat: „Concentrez-vous sur cette photo et entrez en moi par le front, oü 
est mon troisieme oeil, I’oeil de la vision interiere [...]. Lorsquc vous meditez sur ma photo, 
vous n’avez pas a penser a quoi que ce soit [...]. Si vous vous videz en me donnat tous vos 
penssees et tous vos defauts, je puis alors vous emplir de paix, de lumiere et de beatitude [...]. 
Si vous regardez ma photo transcandantale, vous devenez ma divinite interieure et ma 
realite”. Cytuj? za: A. Michel, Les sectes etat d ’urgence, wyd. cyt., s. 265.
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nadto czlonkow tego ruchu obowi^zuje celibat, wegetarianizm oraz zakaz 
korzystania z uzywek (alkoholu, papierosöw, narkotyköw itp.).
Na koniec tej krötkiej prezentacji chcialbym sformulowac kilka uwag 
ogölnych. Otöz niejednokrotnie mozna siș spotkac z bagatelizowaniem 
zaangazowania siș tych oraz innych nowych ruchöw religijnych w dzia- 
lalnosc na rzecz pokoju. Zdaniem ich oponentöw lansowane przez nie 
programy spoteczne albo caikowicie oderwane od faktycznych potrzeb 
spolecznych, albo tez zorientowane na taki rodzaj potrzeb, ktöre maj^ 
niewiele wspölnego z pokojem swiatowym. Najczșsciej mowi siș tutaj, ze 
ruchom tym chodzi o tzw. poköj wewnștrzny (ducha), a nie zewnștrzny, 
a srodki, ktöre one proponuja dla jego osiqgnișcia, zbyt proste i zbyt 
naiwne, aby mogiy bye skuteczne79. Nawet wöwczas, gdy wychodza one 
poza krqg wiasnych adeptöw i problemöw religijnych oraz wt^czaj^ siș w 
sprawy ogolnospoleczne, odbîerane to jest ze spor^ podejrzliwosciq, a cza- 
sami wrșcz jako sprzeniewierzenie siș swojej doktrynie80 81. Rzecz jasna, 
uwazne przygkțdanie siș tym ruchom jest potrzebne, podobnie zreszt^ jak 
potrzebna jest krytyka tych ich poczynan, ktöre albo same stanowi^ zagro- 
zenie spoleczne, albo tez dajtj zludzenie rozwi^zania powaznych proble­
möw spolecznych, a w gruncie rzeczy jeszcze je poglșbiaj^. Nie moze to 
jednak sprowadzac siș do potșpiania wszystkiego, co razi nas swoj^ od- 
miennosci^ lub nietrzymaniem siș akceptowanych przez nas standardöw 
postaw i zachowan. Mogloby bowiem siș okazac, ze zwalczaj^c röznego 
rodzaju nieprawidlowosci, naduzycia, czy paranoje jednostkowe i zbio- 
rowe, sami wspieramy jednq. z ich form. Mogloby siș takze okazac, ze 
angazuj^c siș w tak istotn^ spolecznie sprawș, jak^ stanowi kwestia po­
koju, zamiast zyskiwac dla niej kolejnych sojuszniköw -  tracimy tych, 
ktörzy wprawdzie nie we wszystkim siș z nami zgadzaj^, ale przeciez nie 
rözniq. siș w generalnym przekonaniu, ze bez wyeliminowania konfliktöw 
globalnych i lokalnych nie mozna z optymizmem spogl^dac w przy- 
szlosc.
79 Por. J. Vernette, Secies et reveil-religieux, Quand [’Occident s ’reveille..., Moulhouse
1976, s. 112 id .
81 E. Bagiehski, w przywolywanej juz tutaj kilkakrotnie monografii poswișconej Swiad- 
kom Jehowy, pisze: „jedn^ z ulubionych instytucji, ktor^ najchștniej potșpiajq w swojej 
literaturze jest ONZ. Zapytajmy siș wișc ich, co robi^ w tej diabelskiej organizacji od 1946 r. 
(w tym roku sekta postarala siș o rejestracjș)? Czy przypadkiem przywödcy sekty nie zareje- 
strowali swiadköw Jehowy, aby skorzystac z przywilejöw ONZ?”. E. Bagiehski, Swiadköw ie 
Jehowy, wyd. cyt., s. 174.
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Rzecz jasna, w owym dzialaniu i wspöldzialaniu na rzecz swiatowego 
pokoju trzeba miec do potencjalnych sojuszniköw jakies minimum zaufa- 
nia. A o to nie jest tatwo, zwlaszcza wöwczas, gdy sojusznikiem tym 
mialaby byc grupa spoleczna, ktöra ma na swoim „sumieniu” nie tylko 
oddzielenie si? od ktörejs ze znacz^cych religii, czyli -  inaczej möwi^c -  
pewn^ „robot? roztamow^”, ale tez niejednokrotnie inne „grzechy glöw- 
ne” -  takie np„ jak kwestionowanie autentycznosci i prawdziwosci tego, 
w co wierzyli nasi przodkowie i w co sami wierzymy. Jeszcze trudniej 
o owo zaufanie wöwczas, gdy pomi?dzy slowami i czynami przynajmniej 
niektörych z owych potencjalnych sojuszniköw wyst?puj^ tak raz^ce 
röznice, ze stawia to pod wielkim znakiem zapytania ich prawdomöw- 
nosc. Prawie w kazdym z tych ruchöw pojawiaj^ takie wi?ksze i mniejsze 
„grzechy”, jak zapowiadanie czegos, co si? zupetnie nie potwierdzilo w 
rzeczywistosci (np. Armagedon Swiadköw Jehowy), czy z jednej strony 
nawolywanie do wyrzeczen i materialnych ograniczen, z drugiej nato- 
miast zycie w luksusie lub przynajmniej w dobrobycie jego grupy kie- 
rowniczej81. Niejeden z przywödcöw tych ruchöw ma na swoim sumieniu 
takie dziatania, o ktörych ich czlonkowie wolq  ̂nie möwic, a jesli inni je 
podnosz^ publicznie, to najcz?sciej staraj^si? minimalizowac ich znacze- 
nie -  takie np. handlowanie przez C. Russella „cudownym zbozem”, czy 
oszustwa podatkowe wielebnego Muna8~.
Pojawia si? w tej sytuacji pytanie: czy w ogöle warto zadawac sobie 
trud odröznienia tego, co w tych ruchach jest pozytywne i co moze do- 
brze przystuzyc si? sprawie pokoju, od tego, co jest jego pewn^ ulomno- 
sciq, partykularyzmem, czy po prostu slabosci^? Jeszcze kilkadziesiqt lat 
temu mozna byloby powiedziec, ze w walce o poköj nowe ruchy religijne 
nie sq tym potencjalnym sojusznikiem, o ktörego pozyskanie nalezaloby 
w szczegölnosci zabiegac. Dzisiaj sytuacja jest jednak inna -  nie tylko 
dlatego, ze swiat ma juz za sob^ etap tzw. zimnej wojny, w ktörym rol? 
sojuszniköw i przeciwniköw wyznaczaiy wielkie mocarstwa, ale takze 
dlatego, ze owych ruchöw jest znacznie wi?cej i skupiaj^ one znacznie 812
81 Malherbe, starajqcy si? zachowac pewng neutralnosc w prezentowaniu nowych ruchöw 
religijnych, nie omieszkal jednak dodac przy ich prezentaeji informaeji o zgromadzonym 
przez niejeden z nich ogromnym majgtku. Przykiadowo: o Kosciele Zjednoczeniowym Muna 
pisze, ze „roczne dochody catego ruchu ocenia si? na 700 milionöw dolaröw, co stawia go na 
röwni z ToyoUy..”. M. Malherbe, Religie ludzkosci, wyd. cyt., s. 285.
82 W tej pierwszej sprawie, por. E. Bagienski, Swiadkowie Jehowy, wyd. cyt., 51, nato- 
miast w drugiej: J. Ritchie, Tajemniczy swialsekt i kultöw, wyd. cyt., s. 48.
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wișkszet liczbș wyznawcöw i sympatyköw83. Wiele wskazuje przy tym na 
to, ze w przyszlosci bșdzie ich jeszcze wișcej i bșd^ one przycișgaly 
znacznie wișcej osöb. Trzeba zatem powiedziec wyraznie, ze ani postrze- 
ganie w tych ruchach wyl^cznie zagrozen dla wspolczesnego swiata, ani 
tez bagatelizowanie podejmowanych przez niektöre z nich prob wl^cze- 
nia siș do jego naprawy, nie stanowi dobrej podstawy do dialogu z nimi. 
Moim zdaniem dzisiaj istnieje juz nie tylko potrzeba möwienia o nich, ale 
takze rozmawiania z ich przedstawicielami -  rzecz jasna, rozmawiania 
zaröwno o tym, co dzieli, jak i o tym, co l^czy, a przynajmniej moze po- 
Iqczyc w dzialaniach dla wspolnego dobra. A czy dobrem takim nie jest 
wlasnie poköj i czy nie jest on wart stanișcia ponad röznicami swiatopo- 
gl^dowymi i religijnymi?
83 W swietle ustalen Institut for The Study of American Religion w samych tylko Stanach 
Zjednoczonych w drugiej polowie lat osiemdziesiqtych dzialalo ok. 1700 takich ruchöw. Por. 
Towards a New Perspective on Nonconventional Religion, Chicago 1988, s. 19 i d. Fenech 
podaje dosyc dokladne liczby tych sposröd nich, ktöre maj^ swoje przedstawicielstwa we 
Francji oraz dzialaj^ röwniez w innych krajach europejskich, por. G. Fenech, Face aux sectes: 
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